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ثانيا 2 : التشريع القرآني للغنائم 
ثالث : توزيع الغنائم في التجربة النبوية 
وامها ٠.‏ -: اقتصاد ملّة أو اقتصادٌ دولة؟ 


ثانا : الشخصية الكاريزمية 1 ند ادم و او ري تاب لبور 7 ب ا وو لمر كد ا ا 5 
خااقة ا ا :_:___1ذ1ذ1ذ101010101 1 1 177 
المراجع ا ل ا ل 
فهتحترسن و ل ام ا ا يي ل ا 


خامرتنى فكرةٌ هذا الكتات منذ قرابة غشرين عاماً. أنضجها فى وعيى اهتمامى 
الشديد ‏ في سنوات الثمانينيات - بمسألة الدولة» وبما كتب في الموضوع في الفكر 
الإنساني عامة» وفي الفكر الماركسئ خاصة,. مثلما أنضجها فيه اهتمامى بالتاريخ 
السياسى والثقافي الإسلاميّ وصِلتِي التي لم تنقطع بالدراسات التي تناولت مسائل 
التراث الفكريّ الوسيط. لكنني لم أستطع - لأسباب شتى - أن أبدأ في تنفيذها إلا في 
مطلع العام ٠ه‏ وإن كنث قبل هذا التاريخ شديد الاتصالٍ بمصادر السيرة 
والصدر الاول: قراءة وتهيئة للمادة. 


ولق اععد ميت حين اعتزمتٌ وضع كتاب يتناول تجربة قيام الدولة في 
الإسلام, في الحقبة التبوية حصرأء أَفْرِدُ فيه حيّزا لمناقشة قراءاتٍ أخرى - استشراقية 
وعربية معاصرة ‏ للسيرة النبوية ولتجربة بناء «دولة المذينة» على وجه خاص. لكن 
البحث في الموضوع أخذن إلى أبعد تما قذرت عند التخطيط له : تبينٌ لي أن البحث فى 
تكوين مجال سياسيّ إسلاميٍ ليس يستوعبه ويكفيه تَنَاوّلُ تجربة بناء «دولة المدينة» 
حَضْراء لأن قيام الجماعة السياسية في الإسلام المبكر امتدٌ أَمَدُهُ إلى ما بعد وفاة 
النبى (ةِ). ولأن الوفاة تلك كشفت عن عوائقٌ ذاتية فى تكوين الجماعة» وعن يُسْر 
تفككِ نسيجها الداخلي (حروب الردة» الحرب الأهلية والفتئة. . .): ثم لأن العلاقة 
بين الدينيٌ والسياسيّ ‏ في تجربة البناء تلك - ظلت تستطيع أن تَفرض نفسها على 
الجماعة (كما لا زالت حتى اليوم) على الرغم من أنها شهدت حلا حاسما لها في 
العهد النبويّ. وما كان لنا من بِذدّء أمام هذا المعطى الذي فرض نفسه على البحث» 
من مطالعة للحقبة ما بعد النبويّة: حقبة الخلافة الراشدة. ودراستها كلحظة من 
لحظات تكوين المجال السياسي في الإسلام. وهو ما سنستكمله في جزء ثانٍ من هذا 
الكتاب. أما الإطلالة على صورة النبىّ ودولة المدينة فى الدراسات الغربية 
(والاستشراقية) وفي الدراسات العربية» فتبينٌ أنها تستحق كتاباً مستقلاً أو فلْيُضْرَف 
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ال ل م ا اي ل 


تاكن 


كُتب الكثير عن السيرة النبويّة» وكان أكثرُ ما يستحق القراءة في ما كُِبَ ما كتبه 
الغربيون : على خلافٍ بين المسلمين وبينهم في أمور كثيرة. وقنمَة ها قدّمة الغرنيون 
إنما كان في مناهج دراساتهم للسيرة: سواء من حقّق منهم مصادر السيرة» أو من 
تناولها من منظور تاريخي» أو لاهوي مقارنء يستوي في ذلك مَنْ قرأها بحس 
تفهُمي تعاطفي ومَنْ قَرَأَها من موقع ثقافيَ ونفسيّ متمايزٍ أو شديدٍ الصّلةِ بمنطلقاته 
العَقَدية. وليس تزيّداً في القول أن يُرى المرء في أعمال الغربيين عامة. والمستشرقين 
عامنة» أعوالا تاسيسة تينع العرت لسلس خا شري زفق التعتت الأول من 
القرن العشرين) إلى حاجتهم إلى إعادة قراءة السيرة النبوية» بل تراث الإسلام : 
الفكريّ والسياسىء إِما انبهاراً بما فعله المستشرقون أو محاولة للردّ على الأحكام 
القاسية والمعادية لبعض أولئك المستشرقين. ولقد ازدهرت الكتابات العربية المعاصرة 
المهتمة بالتجربة النبوية منذ عقود وإن لم يكن الأعمّ الأغلبُ منها مستفيداً من 
مكتسبات المعرفة المعاصرةء خاصة في مناهج التاريخ وعلم الاجتماع (السياسي) 
ويل لطاب 


لكن الغربيين؛ كالباحثين العرب المعاصرين» انصرفوا ‏ ولأهدافٍ مختلفة ‏ إلى 
قراءة المشروع الديني النبويٍ في المقام الأول: بعض الغربيين فَعَل ذلك من أجل 
تعريف جمهوره (الأوروبي أو الأمريكي) أو طلبته بالإسلام وكِتَابِه ونبيّه مع التزام 
بعض الحياد (الذي غالباً ما يضيع عند اللاهوتيين الغربيين أو في سياق دراسات علم 
الأديان المقارن). وبعضهم الثاني فَعَلَ ذلك من موقع بيان التفوق الدينيّ المسيحي أو 
' من باب التشكيك في نُبُوّةٍ محمدٍ ورميه بأقذع الأباطيل ومفرداتها. في المقابل» كتب 
كتّابٌ عرب في المشروع الديني النبويّ إما من باب الاهتمام الأكاديمي ‏ وذلك كان 
أفضل ما كُتِبَ وهو قليل دأو تناك الدعوة والاتفاظ راروين التضرية الشوية نولا 
تخلو تجربة داعية من الدعاة من هذا اضرب من الكتابة. أما مَنِ اهتمّ منهم بالوجه 
السياسيّ من المشروع النبويّء فكان إِمّا استعراضيًاً في ما كتب : يستعيد وقائعٌ السيرة 
معاد من ليوو عاذ الجر ييا أو كان في جملة مَنْ صمَّمَ مشروعه السياسيّ 
- التنظيميَ «على مقاس» حركتها أو «على هدى' منها كما يقولء فيُؤْنَى بها إذن لكي 
يقال إن الشرعية تقوم لمشروعه بقيامه على المثال الذعويّ النبوي. 
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لم أتناول من المشروع النبويّ ‏ في هذا الكتاب ‏ إلا وجهّه السياسي» أمّا الدينيُ 
فيه» وهو جوهرّء فما تناوَلْبُهُ إلا في اتصاله بالسياسيّ أو في اتصال السياسي به. 
وليس يخفى على القارئ أن مردًٌ ذلك إلى طبيعة الموضوع الذي أبحث فيه: تكوين 
المجال السياسيّ الإسلاميّ والموقع التأسيسي للمشروع النبويّ فيه. غير أنه في سَعْيي 
في ذلك؛. كنتٌ أحاول ‏ في الوقت نفسه ‏ كتابة سيرة سياسية للرسول (كلةِ) 
بحسبان معطياتها هي المادة التي قام عليها ذلك التكوين. وأخيراً لا أملك أن أخفي أن 
من أسباب انشغالي بهذا الملوضوع ‏ إضافة إلى ما سبق وأشرتٌ إليه في مستهل هذه 
المقدمة ‏ انبهاري الشديد بعظمة ذلك المشروع السياسي الذي قاده رسول الإسلام منذ 
البعثة» وعظمة قائده الذي حوّل القبائل إلى أمة تصنع التاريخ (وها نحن نحوّلها 
اليوم من أمّة إلى قبائل!)» ثم انشغالي الحاد هذه العلاقة المتجدّدة ‏ في وعي العرب 
والمسلمين ‏ بين الدينيٌ والسياسئّ» والتي زاد أوارها اليوم. فَعَسَى أن يساهم هذا 
الكتاب في ترشيد التفكير في المسألة من خلال ردّها إلى أصولها التأسيسية. 


بيروت: 7١5‏ أيلول/ سبتمير ٠٠٠١8‏ عبد الإله بلقزيز 
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فى المصادر الكلاسيكية للسيرة النبوية 
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في صميم كل محاولةٍ لإعادة التفكير في معطيات السيرة النبوية تثوي محاولة 
لإعادة بنائها في الوعي على مقتضى مقدماتٍ موجّهة : مُغْلّنة أو مُضْمَّرة. الغالبُ على 
اهار ل مو هنا لعزت إن تعيوه سي همات النسرة كه وردض ف ااضاةد 
التاريخية ‏ على النحو الذي يؤْلّف منها نظاماً من الوقائع متماسكاً وقابلاً لتبرير تلك 
المقدّمات والفرضيّات التأسيسية التى تنطلق منها محاولات إعادة البناء تلك. وليس 
فبرورنا أنحنية ذتك: زفعنة الا حداهيه كنا روكت دن كع اليتيرة ولا افيا 
تلك الاحدات» ذلك أت إعاذة كمانة السيرة؛ أو إغادة ناته فى الرضى» ليت 
حكماً ‏ إعادةً نظر في التسلسل الخطي الكرونولوجي لليوميات النبوية» بقدر ما هي 
إعادة فهم وتمثل لتلك اليوميات وللمشروع الثاوي في تفاصيلها. وحين يكون الهدف 
من إعادة بناء السيرة بيان مستواها السياسئ المتداخل عضويّاً مع الدينيّ فيهاء ومحاولة 
عزله منهجيّاً عن غيره من المستويات الأخرى ‏ وهو ما يحاوله هذا الكتاب ‏ تبدو 
المقدّمات والفرضيات التأسيسية تلك أوضح ما تكون في مقاصدها. تَقَدْمُ نفسَها هناء 
إذن» كمحاولة لإعادة تأسيس صلات الوصل بين وقائع السيرة بما يجعلها سيرة 
سياسية» في جّانب كبير من حوادثهاء أو قابلةً لأن تُقْرأء في مجموعهاء قراءة 
ا سة: 


جد أية محاولة من هذا النوع نفسّها أمام ثلاثة أنواع من المصادر تمثل المدوّنة 
الإجمالية للأثر المكتوب حول السيرة» هي: المصادر الكلاسيكية للسيرة» أي كتب 
الجرة الككلدرة"ذات الظبيدة لصي :فى واسحص لانن و عتم لعراذاثها ؛ والمشادز 
الغربية (الاستشراقية) ‏ الحديئة والمعاصرة خاصة ‏ التي حاولت إعادة بناء وقائع 
السيرة من منظورات معرفية وثقافية» وأحياناً سياسية» مختلفة عن تلك التى تضدر 
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عنها رؤى العرب والمسلمين ف في الموضوع عينه ؛ ثم المصادر العربية الحديثة والمعاصرة 
التن حاولت دشان سابقتها_إعادة قراءة السيرة فى ضوء مطالب الحاضر: 
الاجتماعية والسياسية والثقافية والمعرفية. تلك عموماً المادة الخام التي يشتغل عليها 
أي باحث في حقل دراسات السيرة النبوية. غير أن بينها فروقاً تحتاج إلى بيان : 

أوّلها أن المصادر الكلاسيكية الإسلامية هى المخزن الأساس للمعلومات”١)‏ 
(الروايات» الأخبار. . .) ومادتها المرجعية» بينما تشكل المصادر الغربية والعربية 
المعاصرة قراءات فى المادة التى تقدمها الأولى. 

وثانيها أن المصادر الكلاسيكية كانت تضع نفسها في سياق مشروع ثقافي 
وسياسيّ هدفه بناء ذاكرة الجماعة وتدوين لحظة التأسيس في تجربتها التاريخية» بينما 
تنصرف المصادر الحديثة ‏ الغربية والعربية ‏ إلى بناء أجوبة عن مطالب حاضر ثقافي 
أو سياسيّ لكل فريق من المنخرطين في التفكير في تجربة السيرة. 

أما اي ٠»‏ فيتمثل في أن المينادر سد أن تتأمّل طويلا في ا 
المعرفيّ. 

سنتكفيء. في هذا المدخل» بقراءة النوع الأول من المصادر (- المصادر 
والمعاصرة) إلى دراسة أخرى مستقلة نشتغل عليها 


تنا 


بد تحر الح ار و الول عر ييا او دارمل 
والأنبياء» على قول المؤرخ العلآمة جواد علي" 'فأما وقو هنا ٠‏ فْمَأْنَاهُ فيض 
الروايات عن يوميات النبيَّ وتفاصيلها بعد المبعث». وخاصة بعد الهجرة» وتعدد 
المصادر التاريحخية الشاهدة على وقوع أحداثها في زمانٍ ومكان. وهو غيرُ ما توفره- 


- ليس معن ذلك أن هذه المعلومات أو الأخبار أو الروايات وصفُ محايدٌ لحوادث جرت؛ ففيها‎ )١( 
كما سنرى  مساحة واسعة للتدخّل الأيديولوجى: حجب أحداثء تظهير أخرىء مجادلة روايات سابقة أو‎ 
معاصرة. . . إلخ. أي فيها ألوان مختلقة من السلوك المعرفي الذي يجعل منها هي الأخرى قراءةً وإن بَدَتْ خبراً.‎ 
في معنى الخبر وأَوْجّه تجليه. أو التعبير عنه» في التأليف التاريخي العربي؛ انظر : عبد الله العروي. مفهوم‎ 
.)]١9497[ التاريخ (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي»‎ 

)١(‏ جواد علي تاريخ العرب في الإسلام؛. تقديم فرحان صالح.ء ط ” (بيروت: دار الحداثة. 
4 »© ص ١١‏ . (التشديد مني). 
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مثلاً ‏ المصادر التاريخية والدينية اليهودية والمسيحية على ما يكتنف التواريخ الدينية 
فيها من شك" ". وأما طولهاء فلأنها تستغرق قرابة ثلث عمر النبي: هي مرحلة 
دعوته: هلعا بأن سيرنه قبل العرة ل ترز عل تحر مفظل ولا يدرف من وذاتهها إلا 
القليل. لكن الأهمٌ من وجود سيرة مكتوبة في مدوّنات تاريخية» معروفة لدى 
الدارسين» معرفةٌ ما إذا كانت نسبةٌ وقائعها إلى التاريخ النبويّ الفعلى صحيحة. وثئمة 
أكثر من حامل على طرح مثل هذا السؤال. الحامل الأول عليه ما كان من فاصلٍ زمني 
بين وفاة النبي (يلِ) وبين دوين سيرتة مفدارومانة عام .والثاني اعتماد التدوين على 
الرواية والتقل والسماع لا على الأثر المكتتوب وما قد يحصل من تحريف فيها بالإضافة 
والحذف والتصف فى المرويات .والثالث تعدّد الروايات واختلافها وتضاربها أحياناً 
وى الرااقعة الواهدفر- 


يتعلق الأمرء إذنء بالتفكير في تاريخية كتب السيرة ومنسوب الصحة والدقة 
فيها. ويقع في صلبه التفكيرٌ في جملة موضوعاتٍ تتصل بالمشكلات التي طرحها - 
ويطرحها ‏ التأخر في تدوين السيرة (وفي التدوين التاريخي على نحو عام). 
وبالتقنيات التي اعتمدها التدوين ذاك ومدى دفتهاء وبحاجتنا إلى التسليم الثقافي 
والاجتماعي بمصادر السيرة كمادةٍ يُْنى عليها على ما قد يكون لدينا من تحمُظات 
علشة مكتروغة غل أكثريها ورد فيهاء وحاجتنا ‏ في الوقت نفسه ‏ إلى فحص تلك 
المصادر فحصاً نقديَاً وبيان أوجه الشطح أو الشطط فيهاء والتفكير في ما إذا كان ثمة 
من مصادر أخرى للسيرة النبوية أكثر دقة من كتب السيرة نفسها 


أت 


يعود سبب التأخر في تدوين وقائع السيرة النبوية إلى تأخر عملية التدوين نفسها 
فى مجالات المعرفة العربية ‏ الإسلامية كافة”؟؟. وإذا كانت كتب السيرة إخباراً عن 
تاريخ محدّد هو العهد النبويّ» فإن هذا العهد في جملة ما أَرْخّ له وضَوَى في ميدان 
التدوين التاريخي الذي أهنانة التآخرٌُ جملة كما أصاب الشيترة تفصيلا. وللسيرة 
بالتاريخ سيان اتصال لا 0 إلا مَتَى أدرك الدافع إلى قيام علم التاريخ في الثقافة 


(7)انظر أمثلة من هذا الشكل في محال دراسات التحقيق التاريخي في ما كتبه المؤرخ اللبناني 
كمال الصليبي في كتابيُه: كمال الصليبي: التوراة جاءت من جزيرة العرب», ترجمة عفيف الرزازء ط ” 
(بيروت: مؤسسة الأبحاث العربية» ,)١185‏ والبحث عن يسوع: قراءة جديدة في الأناجيل (بيروت: دار 
النهارء [د. ت.]). 

(4) حول عصر التدوين والحيثيات المتصلة بعملية التدوين» انظر : محمد عابد الجابري» تكوين العقل 
العربي. نقد العقل العربي؛ ١»؛‏ ط 8 (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربيق. .)50١7‏ 


١. 


العربية ‏ الإسلامية. وهي لكت كما يُظَنّ علاقةٌ فرع بأصل أو فصل بباب» انها 
في جملة الأصل الذي تتفرع عنه الأجزاء والفصول» أو قل إنها التأريحٌ أو نواثه 
الأسسية وقوامه الذي به يقوم. 


يستعرض عبد الله العروي» في نص مميز عن «العرب والتاريخ»' “ابالاسيات 
التي كانت وراء قيام حركة التأليف التاريخي في المجتمع العربي ‏ الإسلاميّ بدءاً من 
القرن الثاني للهجرة» فيربطها بحاجات فرضها قيام العلوم الدينية» ومنها معرفة 
العبادات» وبالتالي الناسخ والمنسوخ في الأحكام؛ ومعرفة حقوق المسلمين الأفراد من 
عطاء الفَيْء بحسب أسبقيتهم (أو سابقِيّتهم) في الإسلام» ومعرفة حقوق الجماعات 
الإسلامية غير العربية أو العربية غير الإسلامية بحسب نوع الفتح الذي تعرضت له 
بلدانهم: هل كان صلحاً أم عَنُوةَ''. وهي حاجات تُتصل بثلاثة عناوين: أسباب 
النزول» ومعرفة الصحابة» ثم الفتوح”"". ويسْتنتج من ذلك أن التاريخ لم ينشأ بوصفه 
جرد سرد لحوادث الماضيء بل من حيث هو لصيق الصلة بالأحكام الشرعية”". 


لكن الأهعى فىبما انتهن إليه فى استنتاجاته ‏ وفي اميه «للفلسفة 
الضمنية» التي يقوم عليها كتاب الكامل في التاريخ لابن الأثير' “او مداعلا 


(0) ف وعالاعا ,2 7ركلء1«ماكاط ياه ©1571[ه1101غلهما ,كعطوجه كأعياءوااعاجا ععل وو©) هط ,أناهئةآ طذلأدلطم 
.(1974 ,وععم1425 تومدط) عتطامه5ه1نطم علرغ5 .أناممة"1 

(1) قريبٌ من ذلك ما ذهب إليه جرجي زيدان في تحديده أسباب قيام التاريخ. لنقرأ هذا النص: لما 
اشتغل المسلمون بجمع القرآن وتفسيره وجمع الأحاديث» احتاجوا إلى تحقيق الأماكن والأحوال التي نزلت 
فيها الآيات أو قيلت فيها الأحاديث» فعمدوا إلى جمع السيرة النبوية لأنها شاملة لكل ذلك» فتناقلوها مدة ثم 
دوّنوها. .. ولا اشتغل المسلمون في ضرب الخراج على البلادء اختلفوا في بعضها : هل فتح عنوة أو صلحاً 
أو أماناً أو فوة. وفي شروط الصلح والأمان. فاضطروا إلى تدوين أخبار الفتح باعتبار البلاد» فألفوا كتباً ف 
فتح كل بلدٍ على حدة. كفتوح الشام للواقدي. .. وفتوح بيت المقدس ونحوها . ثم جمعوا فتوح البلدان معا في 
كتاب واحد ك فتوح البلدان للبلاذري. ..».ءانظر: : جرجي زيدان» تاريخ التمدن الإسلامى (بيروت: 
منشورات دار مكتبة الحياة» [د. ت.]). مج[ كيج كك ص /348-9. وكانت هذه الحاجات فى نظر العروي 
هي نفسها وراء قيام علم النحو في الثقافة العربية ‏ الإسلامية» والنحو والتاريخ» في رأيه. علمان من إبداع 
العرب لم ينشا بتأثير خارجي : يوناني أو فارسي» مثل الفلسفة والكلام. انظر: .23-24 .هم بلتط1 ,أناممة] 

(0) أتى العروي على بيان عوامل أخرى تأسيسية وسياسية غير العقيدة مثل محاولة إنقاذ وحدة الجماعةء 
التي تهدّدثها الصراعات السياسية والقومية في العهدين الأموي والعبامي. من خلال صرف التدوين إلى بناء 
الجوامع والمشتركات بين الجماعات المسلمة كافة. انظر: .24 .م ,.لأط1 ,تنمآ 

() المصدر نقفسه) ص 6" 

(9) وهو من الكتب المرجعية في التأليف التاريخي العربي الكلاسيكي» وإن كان من كتب المتأخرين 
الذين انتقدهم ابن خلدون. وهوبيعد: أبو جعفر محمد بن جرير الطبري, تاريخ الأمم والملوك (بيروت: دار 
الكتب العلمية؛ /ا991١)غ,‏ وأبو الحسن على بن الحسين المسعودي» مروج الذهب ومعادن الجوهر. تحقيق محمد 
محيى الدين عبد الحميد (القاهرة : المكتبة التجارية الكبرى؛ .)١1955‏ 


١5 


مركزية السيرة النبوية في المدوَّنة التاريخية الإسلامية. فهي ‏ في ما يرى بحق - تقع في 
قلب العقدة الروائية (التاريخية)”' ''؛ أما ما تلاها من تواريخ الدول والسلالات 
الحاكمة والمذاهب والمجماعات الدينية فمجرد تواريخ خلفٍ وارثين"' 0 


همنا في حديث العروي أمورٌ ثلاثة (هي عيئُها استنتاجاثه): صلة التاريخ 
بالسيرة (لا صلة السيرة بالتاريخ)» وارتباط التاريخ بمطالبَ عَقَديَة إسلامية» ثم صلة 
التاريخ - كعلم ‏ بالصراعات السياسية. يرفع الاستنتاج الأول السيرة النبوية إلى حالة 
تأسيسية في علم التاريخ العربي؛ ويشدّد (الاستنتاج) الثاني على المرجعية الدينية”"") 
للتاريخ عن العرب» فيما يربط الثالث بين التاريخ والأمة والدولة. إِنْ شئنا تصنيفا 
أعمّ نقول إِنّ علم التاريخ عند العرب أتى يستجيب لحاجتين» ويرتبط بعاملين» هما: 
الدين والدولة» العقيدة والجماعة. ليس مرادُنا البحث في الأمريّن» فليس هنا مجاله» 
وإنما الكشيد غا المسالة التالية : إذا كان تدوين السيرة قد تأخر لماكة عام على وفاة 
الرسول» فلأن مسائل الصراع على العقيدة والدولة تأخرت إلى عهد قيام الدولة 
الأموية”"" . ولأن التدوين ‏ «تدوين العلم وتبويبه» على قول الذهبي”*'' ‏ مشروعٌ 
ثقافيَ كبير ارتبط بالدولة الامبراطورية الإسلامية”*''؛ وما إن انطلق» حتى غَمَرَ 
مساحة الثقافة في المعظم د 


نا حو تود ن السيرة ‏ والتاريخ عموماً دعالين شتعرنة ياي اله كنا 


)2320 .9 .م ,.10ط1 وأنامعة] 

(١١)المصدر‏ نفسهء ص 70. 

.50 كان صائباً تنبيه العروي إلى ارتباط الفقهاء بالتاريخ في أول أمره. انظر: المصدر نفسه. ص‎ )١17( 

(9) تختلف مسائل الصراع في هذا العهد عن تلك التي اندلعت في حقبة الخلافة الثالثة (عثمان) وما 
تلاهاء لأن الإسلام حينها كان - في القسم الأعظم منه داعربيًا ف المديية (أو في دولة الخلافة الراشدة). أما 
بدءاً من العهد الأموي. فتوسّع نطاقُه بالفتوح ودخلت تحت سلطانه جماعاتٌ غير عربية حديثةٌ عهدٍ به. لِتَنْقْلَ 
معها إشكاليات جديدة لا عهد للإسلام بها. وهذا مع الملاحظة الثاقبة للعروي بأن التأليف التاريخي إبداع 
عربيء لأن العرب (المؤرخين) ‏ حيتها ‏ انتبهوا إلى الحاجة الحيوية إلى التاريخ عموماً. وتاريخ الرسالة على 
نحو خاص : لحفظ ينابيع الرسالة وبناء ذاكرة إسلامية من جهة» ولتظهير مساهمة العرب فيها من جهة أخرى. 
وهي حاجة تزايدت أكثر مع ظهور الشعوبية في العهد العباسي. حول الشعوبية» انظر : عبد العزيز الدوري» 
الحذور التارمخية للشعوبية. ط 5 (بيروت: دار الطليعة» .)١1985‏ 

.37 الجابري» تكوين العقل العربي. ص‎ )١4( 

." انظر في هذا : المصدر نفسهء الفصل‎ )١5( 

(0) إن تارد يخ العرب وما جرى فيه من تحر وتدقيق «قد يفوق فيه ما دوّن عند أمم أخرى. انظر: 
عبد العزيز الدوري» مقدمة في تاريخ صدر الإسلام؛ الأعمال الكاملة للدكتور عبد العزيز الدوري؛ ١‏ 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية.» 6١٠١5؟)؛.‏ ص 19. 
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محرت موت كر ريحي رللوزاات لو ناكا لأنه ارتبط بتأخر علم آخر 
مؤسّس له هو علم الحديث” وي وا رايا انار عد 


فإذا كانت نواة التاريخ الإسلامي هي السيرة» على ما قال العروي بحق» فإن 
القول والفعل النبويّين (- السنة) مما تما يكوّن مادة تلك السيرة» وبالتالي فإن تدوين 
السيرة سيكون لاحقاً على جمع الأحاديث النبوية والتدقيق في صحة نسبتها إلى 
الرسول» والتمييز - في امتداد ذلك بين الصحيح منها والحَسّن والضعيف وَالْروْسْل 
والْنْقْطِع والمنضل: والشاذ والعريب وغير ذلك ما صكفة أهل الحديت واضطلخوا عليه 
تعييناً لمراتب الحديث في ميزان أسانيده”"©. 


زكائة ماتكانف الأتات السنانية"الأدرى يفن «تأخر يدوي اقسرة الاعاذة 
توزيع حقوق المشاركة في بناء تجربة الإسلام بين الجماعات الإثنية المختلفة: 
العربية والفارسية»ء وصوغ ذاكرة إسلامية مشتركة لها وجامعة؛ أو إعادة كتابة 
تاريخ الإسلام من موقع إظهار مركزية مساهمة العرب فيه”' ' في مواجهة 
الشعوبية( '” المتنامية): فقد كان لذلك التأخر مشكلات عدة على صعيد صدقية ما 
نقله كتاب المغازي اشير بوالاحياريون عن العهد النبويّء ودقة رواياتهم 
وأسانيدهم فيها. وهي مسألة نترك النظر فيها إلى حين بعد أن نطالعٌ مصادرٌ السيرة 
وأمهات كتبها المرجعية» وما كان لها من سلطهةٍ «علمية» على مدوّنة التأليف العربي 
في عصر ازدهاره الكبير في القرن الثالث الهجري مع البلاذري واليعقوبي 
والطبري. 


(7)10.. . صلة التاريخ وثيقة بعلم الحديث. . .». انظر: المصدر نفسه.؛ ص 1١9‏ 

(16) ومن أسبابه عزوفُ المسلمين الأوائل» ومنهم الصحابة» عن جمع الأحاديث النبوية محافة 
اختلاطها بالقرآن في ذهن الناس» على الرغم من أن حفظ الأحاديث بدأ في عهد الصحابة أنفسهمء قبل أن 
يبدأ تسجيلها في أواخر القرن الأول الحجري وما تلاهاء ثم تصنيفها في بداية القرن الثانيء وصولا إلى جنعها 
وتدوينها ‏ بدءاً من نباية القرن نفسه ‏ بعد التَنَيّتِ من صحتها على نحو ما تم في كتب الصّحَاح. انظر تفاصيل 
ذلك في: فؤاد سزكين» تاريخ التراث العربي. ترجمة فهمي أبو الفضل (الرياض : جامعة الملك سعود. 
9417) ج ١ء‏ ص .1١7‏ 

(19) لأن «من علوم الأحاديث النّظر في الأسانيد/» والتثيّتٍِ من صدقها أو "ما يَغْلِبُ على الظنْ 
صدقه؛ من أخبار الرسول» وذلك «بمعرفة رُوَاةٍ الحديث بالعدالة والضبط». وذلك إنا يَنْبْثُ «بالنقل عن 
أعلام الدين بتعديلهم وبراءتهم من الجرح والغَمْلة؛ كما يقول ابن خلدون في: أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن 
خلدون.ء مقدمة ابن خلدون (بيروت: دار الكتاب اللبناني» .)٠‏ صل ك4 .1١‏ 

)7١(‏ كما فعل البلاذري مثلاً. انظر: أبو العباس أحمد بن يحيى البلاذري؛ أنساب الأشراف» تحقيق 
عبد العزيز الدوري (بيروت: المطبعة الكاثوليكية» 84/ا5١).‏ 

)1١(‏ الدوريء الجذور التاريخية للشعوبية. 
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ذه مونتشمرى وات" ” "© المصاد نب الأساسن للمزة النبوية في مصدرين رئيسين : 
القرآن الكريم والأعمال التاريخية لكُنّاب القرنين الثالث والرابع الهجري. ويميّز في 
هذه الأعمال بين أربعة هي : السيرة النبوية لابن هشامء والجزء المتعلق بأخبار النبي 
في تاريخ الطبري» والمغازي التي دوّنها الواقدي. نم ليهات ابن 0 لندع 
المصدر الأول (- القرآن الكريم) إلى حين» ولنقف قليلا أمام المصادر التاريخية لنسجل 
حولهاء» وحول تصنيف مونتغمري وات». حملة من الملاحظات : 

إذا بدأنا بما قاله وات (:8/30) تعييناً للمصادر» ُسَارِعٌ إلى القول إن عدم ذكره 


لابن إسحاق في مَسْرَدِهٍ التصنيفي لم يكن إغفالاً منه لهء وإنما لأن معطيات سيرته 
النبوية التي في حوزتنا هي تلك التي نقلها عنه ابن هشام في السيرة النبوية" '". يل 
إن مونتغمري وات يذهب - شأن غيره من الباحثين العرب والمستشرقين ‏ إلى أن سيرة 
ابن إسحاق هي الادة التي الْتَهَلَثْ منها كتبُ السّيرة والمغازي والطبقات كافة» ولم 
تكد تزيد عن معطياتها شيئا ذا بال في ميزان المادة الإخبارية سوى ما كان من شروح 
أو إفاضات لا تؤثر بالغ التأثير في بنية الخبر» أو مِن تَعْدِيدٍ للإسناد لا يعارض 
المشهور عنه عند ابن إسحاق. 


لا مزية في أن ابتداء الحديث في كتابة السيرة إنما يكون بنصٌ تأسيسيّ هو 
المدخل إليه : كتاب محمد بن إسحاق في تدوين سيرة النبي””"". وبصرف النظر عن 
ملابسات وضعه الكتاب» وعمًا إذا كان ذلك بطلب من الخليفة المنصور في بغداد أو 


باختيار شخصيّ حرٌ في المدينة وقبل الإقامة في بغداد” "©2» فإن كتابه هذا يوجد في 
أساس كل التدوين الإسلاميّ اللاحق لأخبار العهد النبويّ. فلقد حَظِيَ بمكانةٍ رفيعة 
لناق: اخدال امه كتاى السيزة والمقادى الميلمين "© سمعي نا قدمة د خدهون اناف 

يال من كناب : : من محر 0 


(؟؟7) ,نانرق .ط اع متصعالته0 .5-11 باتع نهآ .1 عل ممأاءنال12ا رأعاممطملط رغغهة ألا باوعمرمعام ه721 .لا 
.1غ 1071©1[هك/! :2 عطدمها اأء ,علتوءؤالا هط م اء 720278071 :1 عدده) ,(1999 ,2/01 :وزروط) وعمرزه) 2 


(58) المصدر نفسهء ص 17 17. 

(15) أبو محمد عبد الملك بن هشام» السيرة النبوية لابن هشام» حقّقها وضَبّطها ووضع فهارسها 
مصطفى السَّقَاء إبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبي» 4 ج في ؟ مج (بيروت؛ دمشق: دار الخير؛ .)١19957‏ 

)١5(‏ وهو في ثلاثة أجزاء : المبتدأ (التاريخ الجاهل)» والمبعث (تجربة النبي في مكة والهجرة)»؛ والمفازي 
(تجربة المدينة). 

(77) انظر تفاصيل ذلك في المقدمة التي وضعها محققو كتاب السيرة النبوية لابن هشام في: المصدر 
نفسهء ص ح. وقارن ب: زيدان» تاريخ التمدن الإسلامي. ص 57. 

(70) تيودور نولّدِكِه تاريخ القرآنء تعديل فريدريش شفالي؛ نقله إلى العربية جورج تامر بالتعاون مع 
عبلة معلوف تامر» خير الدين عبد الهادي ونقولا أبو مراد (بيروت: مؤمسة كونراد؛ ,)75٠١4‏ ص 607”. 
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الأخبار عن العهد النبويّ ما كان أمامها إلا البناء عليه ربما ‏ أيضاً ‏ لندرة ما لديهم 
من مواد إخبارية عن ذلك العهد*'' (الذي لم يقع فيه تدوين كما لم يقع مثْيلَهُ في عهد 
الصحابة). . ومع أن ابن إسحاق طَعِنَ في مَرُويّاته وصِذْقِيّيها من كثيرين من جايلوه أو 
أتوا بعده. فقيل إنه كان ضعيفاً في الرواية» وانزلق إلى جمع بعضها إلى بعض دون 
تدقيق في وجوه الاختلاف بينهاء بل ذهب مالك بن أنس - مثلا ‏ إلى اتهامه بالدّجْل 
واد إلآ أنه وُجِدَ من التمّسّ له العُذْرَ فى تكوينه الرواية الواحدة من 
روايات مختلفة بالحكم «أن هذا الأمر ليس سيّئاًء لأن الاختلافات قليلة جدَاً ولا 
تمس المعنى»”' ". وإذا كان بعض ذلك النقد الذي أصاب ابنَّ إسحاق أمراً من قبيل 
الشّطط الايديولوجي الباحث عن معايبه في «أصوله» القومية» والاشتباه في 
مكائدها» ضدّ العرب والإسلام'' ", فالمتارقة الوق أن إتضافه ارين المستغرقين 
الذين أدركوا قيمة ما قدّمه في محال الخبر عن أوَّل الإسلام من حيث هو القاعدة التي 
عليها قام تاريخ اللحظة التأسيسية فيه. وهي قيمة كيفية» في المقام الأول» وليس 


(1) لا يغير هذا الخصاص ف المواد الإخبارية من حقيقة أن المسلمين لم يقصّروا في تحرير بيوغرافيات 
تفصيلية دقيقة للنبي وصحابته والخلفاء والأنئمة والصلحاء. ول يجَافٍ جرجي زيدان الحقيقة حين ذهب إلى أنه 
ا ا ا اا يقرلاو مكاد لخي من الكتاب نفسه: 
ولحت لل اليم دالت قاد ا لما من اقل القم. :للدت بلك لاعن الع اوقد لاا 
بلغ إليه المسلمون. فإن كتب التاريخ الواردة أسماؤها في كشف الظنون فقط تزيد على ١7٠١‏ كتاب. غير 
الشروح والاختصارات وغير ما ضاع من تلك الكتب وأهمل ذكره وهو كثير جذأ». انظر : زيدان» المصدر 
نفسهء ص 48 و1١١٠‏ - ٠١١‏ على التوالي (التشديد مني). 

(59) يعزو محققو السيرة النبوية لابن هشام سبب ذهاب مالك بن أنس إلى اعتبار ابن إسحاق في جملة 
الدجاجلة إلى حسابات شخصية. نقرأ لهم بهذا المعنى ‏ في تقديمهم كتاب ابن هشام: «وفي الحق أن جملة 
الحاملين عليه [- ابن إسحاق] لم تكن مبرأة عن الغاية» ولم تكن من الحق في شيء فإِنّا نعلم عن ابن إسحاق أنه 
فانبرى له مالك» وفتِّش هو الآخر عن عيوبه» وسمّاه دجالاَء وكانت بينهما هذه الحرب الكلامية». انظر: ابن 
هشامء السيرة النبوية لابن هشامء ص م. 

(0) نولْدِكهء تاريخ القرآن. ص 507. 

(71) على الرغم من أن (الشاعر) معروف الرصاني يُقّر في كتاب له لافتٍ وشبه سرّيّ (لأنه غير 
منشور في البلاد العربية) بأن ابن اسحاق «* شبح الرواة وإنامهم 1 وأنه #بعد استثناء الزهري" (ولم يذكر - 
الا عروة بن ل ب لي ل 0 
55 ا انظر 0 ام 
(كولونياء ألمانيا: منشورات الجمل. .)5١١7‏ ص 47 18-17ل. 
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الوا ف روديي لونطاعل واينقع لماعو لوو 

نكتشف قيمة عمل ابن اسحاق التاريخي فقط حين نُطِلَ على اللاحقين عليه من 
كتّاب السيرة والمغازي والطبقات ومن الأخباريين والمؤرخين. وأهم ما نكتشفه أنهم لم 
يفعلوا أكثر من إعادة استعمال روايته في كتابتهم ما كتبوه عن العهد النبويّ. بل كان 
الغالبَ على نصوصهم اختصارٌ وإجمال ما فصّل القولَ فيه في كتابه عن السيرة. 
ويعرف جميعُ منٍ اهتموا بالتأليف التاريخيَ العرتٍ أن ابن هشام كان حلقة الوصل بين 
ابن إسحاق والتابعين من كتاب السيرة والمغازي. فهو من لخخصٌ لهم كتابه وأمذّهم 
بمادته الإخبارية في «سيرته»؛ وما كاد يِِرّج أكثِرُهم إلا لماماً عمًا نَقَلّه عن ابن 
إسحاق. كتب مونتغمري وات في هذا المعنى”"" : «والحقُ أن سيرة ابن هشام ليست 
أكثر ولا أقل من تكرار لسيرة ابن إسحاق (ت 758/١5١‏ م). ولقد كان لابن 
إسحاق سابقون» لكن مساهمته فى سيرة محمد هى الأكثر اعتباراً والأكثر نفوذاً. قطف 
ابن إسحاق كل المعلومات المتاحة تقريباًء بما فيها تلك التي قدمتها الأشعار القديمة» 
وعرف كيف يختار ويركب جيداً مادته التي قدمت رواية متماسكة». أما ابن هشام - 
في رأيه - فاكتفى بن «أضاف عدداً من الملاحظات التفسيرية». 


من المفيد التنبيه» في هذا المغرض. إلى أن ما ذهب إليه مونتغمري وات في 
تقدير مساهمة ابن إسحاق في تار بخ السيرة شواعيه عالافي إليه محظو المتكرفين 
ال رين - الكارو يكت بدو قري الحاو يال بالعجر: أ في رضي" 
ولا شك أن القارئ سيلاحظ أن وات إنما يشذد على ما ذهب إليه كثيرون قبلهٍ 
ومنهم نُولدِكه من اعتبار ابن سكاف موسنا لآدينات الميرة ة في الإسلام ومقدّماً 
ماذّتها لمنْ بعذه. لكن ذلك ليس يَبْتَخْس من عمل ابن هشام أو يحط من قدره؛ أو 


(75) ١لا‏ تكمن أهمية ابن إسحاق في سبّقه الزمبي فحسب»ء وذلك باعتباره مؤلف أقدم أعمال المغازي 
التي وردت إليناء بل أيضاً في الوفرة الوافرة من الأخبار الجيدة». انظر : نُولْدِكهء المصدر نفسه. ص 04”* 


(التشديد منى). 
محف ين 
اال لام مق اكاب رجو لا امراك للدم ارسي 
وات على اهتمامه بالسيرة النبوية والاشتغال عليها. انظر : ,اتنع5 تؤذمة8) 8/0141 مده 8001 عسنءرد 3 


1 م ,(1994 

وتعبر الباحثة البريطانية في تاريخ الأديان كارين أرمسترونج (22515028ش معء:13) عن الموقف نفسه حين 

تقول :قو من الغريب أن لا يجد القارئ العادي في متناول يده إل عدداً محدوداً من الكتب التي تروي السيرة 

النبوية. ونا أل مدني الكبير إق الجلدين اللذدن كتبهيما و. مونتغمري واط» وهما + محمد في مكة ومحمد في 

المدينة». انظر : كارين أرمسترونج»ء سيرة النبي محمد (ص).؛ ترجمة فاطمة نصر ومحمد عناني» ط ؟ ([د. م.]: 
سطور. 4 .)١‏ ص 77. 


ل 


يجعله مجرّد ناقلٍ لأخبار أوردها ابن إسحاق. تعمل ابن بطعاء كان عر وك 
بكثير. إنْ سيرتئّه» في نظر مستشرق فرنسيّ مثل إميل دزمنغم”* ' هي الأهم ‏ في 
ل ل رت ل ل 
إسحاق. فعرفت به وشاع ذكره بها0”"*. فَعَلَ أكثر من مجرّد النقل عن ابن إسحاق : 
أعاد بناء سيرة النبي في وعي المسلمين وصورَتّها في ذلك الوعي. مع ابن إسحاق» 
كان للتاريخ مبتدأ قبل المبعث النبويّ بآلاف السنين. أما مع ابن هشام» فبات المبعث ‏ 
أو قل ميلاد النبي وما قبله قليلا (تاريخ قريش وبني هاشم) - مُفْتَنَحَ التاريخ. وعندي 
أن هذا التصرف في سيرة ابن إسحاق من ابن هشام ليس تفصيلا صغيرا في استثمار 
المادة. لكن الفرادة في سيرة ابن هشام ليست هنا تحديداء وإنما في نوع نُقُولِهِ من 
المزويّات عن ابن إسحاق. فهو ما أخذها بحذافيرها دون تمحيص. بل أغمّل فيها 
نظرا وغريلة له عار ان عو دلؤالة: 


في مطلع سيرته؛ يحدّد ابن هشام إطار عمله وأسلوب روايته لأخبار النبي 
قائلا”*" : «وأنا إن شاء الله مبتدئ هذا الكتاب بذكر إسماعيل بن إبراهيم. ومن 
ا ل 00 000 الوك 
لله شن وله روسل فور ولانزل فيه القرآن بشيء» لض سيا لخي مين هذا 
الكتاب» ولا تفسيراً له ولا شاهداً عليه. لما ذكرثٌ من الاختصار» وأشعاراً ذكرها 
م أرَ أحداً من أهل العلم بالشعر يعرفهاء وأشياء بعضها يَشْنَع الحديث به وبعض 
يسوء بعض الناس ذكره . 

من البِينُ ‏ من قراءة النصّ - أن نقطة الخلاف» أو مساحة التباين» بين ابن 
تقييد على وجهين: زماني ومنهجئ. فاما الزماني. ففي أن ابن هشام لم ينصرف ‏ مثل 
انصراف ابن إسحاق - إلى الإيغال في رواية «أخبار الأولين» واعتماد الإسرائيليات 
(- روايات التوراة) في الخبر عن تاريخ الرسل والأنبياء قبل المبعث؛ وم يأخذ من 


(5*) نحيل هنا على الترجمة العربية الرائعة ‏ والفريدة في حماليتها اللغوية ‏ الي أنجزها عادل زعيتر 
(شقيق المؤرخ الفلسطيني أكرم زعيتر) لكتاب : إميل درمنغم؛ حياة محمد ترجمة عادل زعيتره ط ؟ (بيروت : 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .)١9488‏ 

(5") المصدر نفسه.ء ص 6. 

(31”) انظر: ابن هشامء السيرة النبوية لابن هشام. ص د (التشديد مني). 

(8") المصدر نفسهء ص © - 5 (التشديد مى). 


3 


لأقرين من قريش ار للق لل ف ال ا م 
الله. وهو تأريخ مفهوم لأن كتابة السيرة لاتتمّ إلا به؛ فيان لشيةمن نيان مركر 
ورك في المرت بودن حال مرك ينو عب نافع قن وريكن دوبيا 0 مركن الهاسمون 
في الأخيرين. وهو بِيان تشتدُ أهميةٌ الاحتفال به متى علمنا أن رسالة النبي خَاطَبّتثْ - 
في مبتد! أمرها - عشيرتّه الأقربين قبل أن يتوسع نطاقٌ مخاطبتها لقريشٌ جميعاً وللعرب 
عنووها: وأما المنهجئٌ. ففي أن ابن هشام أَعْرَضٌ عمًا ليس على صِدْقَييِهِ وقُوّتهِ دليل 
فى روايات ابن إسحاق» أو عا لسن للنية فيك أو ما تقوم الروايةٌ فيه على سندٍ 
ضعيفٍ غير مشهور. وهكذاء إِذْ ينّجه الوجه الأول من التقييد إلى رسم استفهام 
معرفئ (- إخباري) على خبر المبتد| أو ما قبل البعثة» إلا ما انَصَل منه بسيرةٍ مَنْ خرجٌ 
النبىُ من أصلابهم» فإن وجْهّهُ الثاني يتجه إلى إعادة بناء «المبعث» و«المغازي» 
الإسحاقين د قضلا عن المبتدإ دعل مقنضى ريه متهجية ختلقة تعوسً] ‏ بالسّند 
المشهور أو المجْمَع عليه لا بالرواية فحسب, وتعيد بناء المعطى الإخباري في ضوء 
سلطتين: النصّ والعقل. وهكذا ‏ أيضاً ‏ يتبينّ ما في عمل ابن هشام من فرادةٍ 
تتجاوز بجرّد تكرارٍ أو تلخيص رواية ابن إسحاق إلى إعادة تأسيسها من جديد”" ". 


ا تي ين 


لم تكن سيرنًا ابن إسحاق وابن اعشام الصدرتن الواطدين لحدوين لبو رفيا 
نبوية تفضيلبة وإن كانا التطين التاسيتي اللدين بن علرويا ناد في التاريخ 
أخرى لاحقة ة. كان إلى جانبها ما كتبه مؤرخو القرن الثالث الهجري (الواقديء ابن 
سعدء ابن قتيبة» البلاذري» الطبري . . . ) والرابع الهجري (المسعودي). فالمتأخرون 
منهم كابن الأثير (القرن السابع الهجري) والذهبي (القرن الثامن الهجري) في 
الموضوع نفسه ا السيترة . تتفاوت قيمة المادة التي تقدمها هذه المصادر عن الحقبة 
النبويّة من حيث رصانةٌ ودقَّةٌ إسنادها وفحصها ومن حيث وفرةٌ ما تقدّمه من أخبار 
عن الحقبة تلك. بعد ع لاد اليرت الاوراه داري وذلك ما نلاحظه في 
كتاب المغازي للواقدي” 1 عقا الآخر انصرف إلى حديثٍ مستفيض في علامات 


(4؟) يُتعارض هذا الاستنتاج» الذي ذهبنا إليه؛ مع ما أبداه نولدكه من أسف لكون ابن هشام الم يقتصر 
على الإيضاحات والإضافات» بل قام باختصاراتٍ شديدة للنص». انظر : نولدكه» تاريخ القرآن.» ص 07". 

0 '4) على الرغم من أن تيودور نولدكه يسجّل أن الواقدي يأخذ مادته عن ابن إسحاق دون ذكره البتة» 
وأن إضافاته على أب بن اسحاق «خرافية أو طرائفية في جلّها», إلا أنه يذهب إلى القول إن قيمته ليست في 
الترتيب التاريخي» «بل في الجمع الكامل للمادة»» كما أن الإسناد عنده ايبدو. . أكثر انتظاماً وكمالاً مما 
هو عند اين إسحاق». انظر : المصدر نفسه.ء ص 766 


ارا 


النبوة وخصال النبي أكثر ما تحدث عن الهجرة والمغازي كما نلاحظ ذلك في 
الطيقات الشبرئ 7" لذبو عقن" تلنجة الزاقدئ وكائئة (- سكرفة) ويعضها 
وقّف باقتضاب أمام غزوات الرسول ‏ دون ما عَرَض له الواقدي بالتفصيل ‏ ككتاب 
فتوح البلدان””*'للبلادُري. وبعضّها أورد القليل ما يشفي الغليل في ذكر حوادث 
العهد النبويّ مثل مروج الذهيت!*؟ السعووف 177" كوترا قدت أكثر العدوين إل 
أخبار الإمام علي بن أي طالب بسبب تَشَيْعِهِ (أي المسعودي) لآل البيت. أما 
المتأخرون” ”' - وكبيراهُم على وجه التحديد (ابن الأثير: الذهبي)» فلم يكادوا 
يضيفون شيئاً إلى المتقدمين في باب السيرة. فابن الأثيرء مثلاء لم يتناول من السيرة 
النبوية إلا المختّصر منها معتمداً الطبري» ولم يشغل حيِّرُها في كتابه الكبير: الكامل 
في التاريخ إلآ حوالى مائتين وأربعين صفحة من الطبعة التي اعتمدناها للكتاب”"*', 
وإن كان ما ميِّرّهُ حمَّاً ما أشار إليه حمق من «إسقاطه للروايات المتكررة التي حشدها 
الطبري في تاريخه. ولقده لها والأعل يعصحيحهاة: وعبديبها:من الامانية المثقيلة 
وو 


أما الحافظ الذهبي» وإن كان قد قدَّم موسوعة بيوغرافية غنية لمشاهير المسلمين 
منذ الهجرة وإلى نهاية القرن السابع الهجريء. إلا أن ما قدّمه عن العهد النبويّ في 


(41) أبو عبد الله محمد بن منيع بن سعدء الطبقات الكبرى» 8 ج (بيروت: دار صادر؛ دار بيروت» 
١95‏ ). 

(41) تقتضي الأمانةٌ القولّ أن ابن سعدء وإن أغرق كثيراً في تدوين قصص التاريخ القديم (التوراتية) 
وعلامات النبوة ومرض النبي» قدَّم أَوْفَ وأشمل مادةٍ عن وثائق المراسلات بين النبي وقواده. وبينه وبين العالم 
الخارجي. 

(4) أبو العباس أحمد بن يحيى البلاذري» فتوح البلدان (القاهرة: [د. ن.؛ د. ت.]). 

(54) المسعودي» مروج الذهب ومعادن الجوهر. 

(45) يبدو أن ابن خلدون لم يكن يُكِنٌَ كبيرَ تقدير للعمل التاريخي للواقدي و - بدرجةٍ أقل ‏ المسعودي . 
وهذا ما نستفيده من قوله في معرض الحديث في «مذاهب الناس في تدوين الأخبار» إِنْ افي كتب المسعودي 
والواقدي من الْمَظعَنٍ وَالَعْمَزٍ ما هو معروف عند الاثبات. ومشهورٌ بين الخََطَةِ الثّقات». وانظر أيضاً تشنيعه 
على أخبار المسعودي عن الإسكندر وعن «الزرزور الذي برومة» الذي «تجتمع إليه الزرازير في يوم معلوم من 
السنة». انظر : ابن خلدونء» مقدمة ابن خلدون. ص ٠١‏ و5: على التوالي. ولقد تكرّر تعبير: «زَعَنَمَ الواقدٌّي» 
لعشرات المرات عند الطبري في مقارنته أسانيد الرواية. انظر: الطبري» تاريخ الأمم والملوك. 

(45) لا نُدْخِل ابن خلدون في جملتهم لأنه يعلو على مراتب المؤرخين العرب والمسلمين. 

(40) أبو الحسن علي بن محمد بن الأثير الكامل في التاريخ. حققه واعتنى به عمر عبد السلام تدمري 
(بيروت: دار الكتاب العربي» .)56١4‏ شت و الود ل ل ست 
114-4) وبداية المجلد الثاني (الصفحات 185-65). بينما يستهلك حديثه في القصص القديم (الوارد في 
التوراة) وحقبة ما قبل البعثة قرابة الستمائة صفحة! 

(14) المصدر نفسهء مج .١‏ ص ك. 
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ا" وفى الجزء الأول منه خاصة». م يضف جديداً ما خلا الترجمة لبعض 

20 11" 5 042-11 5 0 5 5 
رجالات العهد النبويّ من صحابةٍ وخصوه” . وهي تر حمات محوله إلى دفتر وفيّات 
من الطراز الأول من نوعه في التاريخ العربي. 


بقيّ أن نقول شيئاً عن مصدر كبير من مصادر التاريخ العربي؛ ومن مصادر 
السيرة النورية مد يدا هو كتاب: تاريخ الأمم والملوك لأبي جعفر بن جرير الطبري. 
في هذا المصئّف الذي وضعه الطبريّ ‏ «أمير المؤرخين» بعبارة عبد الله العروي”7*؟ ‏ 
محزن الوقائع والأخبار الأضخم في التأليف العربي. ففيه أخذ عمّن قَبِلَّه ومنه أذ 
مَنْ أتى بعده. وأهميته» فضلاً عن وفرة ما فيه من مادة استقاها في المعظم منها من ابن 
إسحاق» وفضلاً عن اعتماده وسائل التعديل والتجريح في تمحيص الأخبار على عادة 
أكثر المؤرخين. تكمن في اعتماده المعتدِل في الروايات والأحكامء وفي توخي 
التوازن في النقل عن الرواة. ومع انحيازه لروايات ابن إسحاق ومن روى عنهم ابن 
اسحاق (الزهري» عروة بن الزبير)» ومع شدَةٍ طعْنِه في ما اعتبره مزاعم للواقدي. 
لم يسلك مسلكَ إلغاء لروايات الواقدي مثلاً - كما فَعَلَ هذا مع ابن إسحاق في معظم 
ما أخذه عنه! ‏ بل أثبتها وانتقدها. كان الطبري شديد الحرص على تقديم كل ما 
يمكن تقديمه من إفاداتٍ عن السيرة النبوية دون ميل منه خلافاً لابن إسحاق - إلى 
إدماع الزوايات المخجلية في رواية واجدة» وبالتوازي مع محاولة للمضاهاةٍ بينها 
والمقارنة» وميْلٍ أشذ إلى العزوف عن إبداء رأي شخصيٌ في الروايات التي ينقُلُها عن 
أصحاءبها. وبقطّع النظر عمًا إذا كان الطبري قد اعتمد نسخة أخرى لابن إسحاق غير 
النسخة المعروفة لدى المؤرخين؛ أم اكتفى بتلك اْتَداوَلّة, فإن تا لا شك فيه أن 
«عمل الطبري الوسيلةٌ الأهمٌ لإعادة إنتاج أصل ابن إسحاق»”". 

هذه مطالعة عامة وسريعة فى المصادر التاريخية الأساس للسيرة النبويّة» وخاصة 
تلك التي سنعتمدها”””. لكنها مطالعة انصرفت إلى بيانِ سريع لقيمة تلك المصادر 


(49) أبو عبد الله محمد بن أحمد الذهبيء تاريخ الإسلام ووفيات المشاهير والأعلام؛ تحقيق عمر 
عبد السلام تدمري (بيروت: دار الكتاب العري» .)5١١14-1941/‏ 

(20) تمتد تلك التراجم والوفيات لرجالات العهد النبوي إلى الفترة التاريخية 40-١1(‏ ه) التي يغطيها 
المجلد الثاني من كتابه الضخمء أي إلى عهد خلافة الخليفة الرابع علي بن أبي طالب. 

)2210 . 77167كلء101ك15:[ ناه 5,716ة 801/100 ,كعطوجه كاعياءء !اع« كعك 56ئزم0) ها ,أناه 3[ 

(01) نولدكهء تاريخ القرآنء ص ."7١‏ 

سيد نل هذه التراصه تنطم يلك المسا در لكنّنا سنركّز على نحو خاص على سيرة ابن هشام 
وتاريخ الطبري. و - في درجةٌ ثانية - على تاريخ ابن الأثير وتاريخ الذهبي» دون إغفال طبقات ابن سعد 
وناريخ ابن قتيبة وفتوح البلاذري. وصولاً - في حدٌ أدنى من التوظيف إلى مروج المسعودي وسنن الدارمي. 
أما ابن خلدون». فحاضرٌ في مستويات الاستناد والإسناد جميعاً. 


عم 


من زاوية ما تنطوي عليه من ماذَّةِ مرجعية. يبقى من الضروري أن نتساءل عن مدى 
ما تملكه تلك المادة ‏ والتأليف التاريخى عموماً ‏ من صدقيّة علمية يمكن البناءً عليها ؛ 
زكواهاء ا خدا إل التفكير دن مشالتين معرانطين :فى قرضيد د أن عدم شرعية دنا 
اح ل ل ا و 0 

3 تطمَان إليها؛ وفي الحاجة إلى الأخذ بتلك المادة بكثير من الجذّر والحيْطة 
0 يتعلق الأمر في الحاليّن ‏ إذن ‏ بالبحث في شرعية المادة التاريخية التي 
ينْتَهَل منها لإعادة بناء صورة ‏ أو قراءة ‏ جديدة في المشروع النبويّ. 

275- 

يُطَالِعُنا في النظر إلى المصادر الكلاسيكية الأساس للسيرة النبوية موقفان: 
موقف يستند إلى منطلقات اجتماعية ‏ سياسية ويذهب إلى القول بالحاجة إلى التعامل 
مع تلك المصادر بوصفها مادة مرجعية مقبولة يُسْتَئَد إليها في أي تناولٍ لموضوع 
السيرة ة أو في أية محاولة لإعادة كتابتها ؛ وموقف يستند إلى مقدمات معرفيّة تقول إن 
فحص تلك المصادرء وعِيَارَ درجة الحكة العلمية والأمانة التاريخية فيهاء يُمثّلان 
المدخلّ الأنسبّ إلى إعادة التفكير في السيرة أو إلى إعادة كتابتها. نحن إذن ‏ أمام 
مقالتين تَصْدَْرَان عن حقليّن معرفيّين مختلفين :غلم الاجتماع الساسي وميدان 
التحقيق التاريخي. تفترض المقالة الأولى أن الحقيقة التاريخية ليست نَصَّية» أو ليس 
معيارها موضوعيةٌ - أو نزاهةٌ ‏ النص التاريخي » وإنما هي (حقيقة) اجتماعية في 
المقام الأول» ثُمَاسٌ بالأثر الذي تُحْدِئُهُ في الذّهنية العامّة لمتلقيها حتى وإن كان حظها 

من الموضوعية متواضعاًء أو حتى إذا كان قوامُهًا مواد منحولة أو موضوعة ليست من 
الواقع التاريخي في شيء. وتفترض المقالة الثانية أن الحقيقة التاريخية الوحيدة هى 
تلك التي يقوم عليها دليل من الواقع التاريخي. وهو دليل يُتَوسّل إليه بتمحيص المادة 
التاريخية وعِيّارِها في ميزان التعديل والتجريح (كما في مناهج المؤرخين القدماء)» أو 
في ميزان النقد والمقارنة التاريِحيّين والتحليل اللغوي والفيلولوجي (كما في ميزان 
المحدثين). سنُلْقِيء من جهتناء نظرةً سريعة على تلك المصادر آخذين في الحسبان 
شرعية المقاربتين نَيْنِك وافتراضّئًا عدم تعارضهما بالضرورة. 

إذا انطلقنا من مقدمات القراءة السوسيو ‏ ثقافية» مستأنسين بمفرداتها 
ومفاهيمها النظرية» نقول: ليس ثمّةَ من حقائقَ مستقلة أو موضوعية بمعزلٍ عن 
اعتقاد الناس بها أو عملهم على مقتضى ذلك الاعتقاد”*”'. ومعنى هذا في حالتنا أن 


(04) الذين تستهويهم القِسْمّة المانويّة (الماركسية) لتاريخ الفكر بوصفه تاريخَ صراع بين المادية 
والمثالية ‏ على قول إنغلز - لن يفهموا من هذه الأطروحةء قطعاً. سوى انحيازها إلى التصوٌر المثالي الذي - 


”75 


ما وَرَدَ في كتب السيرة ومصادرهاء و ا 
له اله رُ العظيم في تشكيل مهيال المسلمين منذ ما يزيد عن ألفٍ وأربعمائة عام. فلقد 
تَمَكُلَتْ صورةٌ للنبي وصحابَتِهِ ومعطيات عهدوء منذ القرن الأوّل للهجرة» في 
أذهان المسلمين أَيَا تكن درجة الدقّة في وصف حوادثه. والأهمَ من ذلك أن ما 
افد فاه كن الميرة يها لوا وها ليها - هو كل ما نملكه من أخبار عن ذلك 
العهذ: 


فنحن, إذن» مدعوون إلى التعامل مع مادتها الإخبارية لأنه ليس لدينا 
غيين”” .ولا نملك أن تكسو تانضا من دون الكاء غليها: ولذلك المي : لبس 
يَسَعْنَا إلا تصديق روايات السيرة حيث لا سبيل آخر إلى معرفة تاريخ ذلك العهدء 
وحيث لا نستطيع اختراع روايات أخرى من عدم. 


من النافل القول إن هذا التسليم بتلك الروايات ليس مطلقاً أو غير مشروطء 
بل نستطيع إزاءَهٌ أن نُحْضِع تلك الروايات إلى فحص نقدي نتبينّ فيه بالمضاهاة 
والمقارنة والتحليل . . . - وجةَ الصّحَّةٍ أو الدّقة أو المعقولية فيها من عدمه. وتلك هي 
الإمكانية التى تدعونا إليها المقاربةٌ الثانية المنطلقة من القولٍ إِنَّ قيمة أية رواية ليست 
في إيمان الناس بها وإنما في مطابقتها للواقع التاريخي؛ أو قُلّْ: في «الحقيقة» التي 
تُعْلِن عنها لا في الوظيفة التي تمارسها لدى من يتلقّومَا فيعتقدون أنها الحقيقة كما 
تميل إلى ذلك القراءات المختلفة التي تعتمد مفردات علم الاجتماع السياسي 
ومفاهيمه. وما من شك لدينا في أن في تلك الروايات عن العهد النبويّء المنقولة عن 
كُتَاب السيرة وعن المؤرخين» ما في روايات الأخباريين والمؤرخين عموماً من مطاعنَ 
تستوقف قارئها وتدعوه إلى جِذرٍ نقديٌ هو نفسُه الذي انتبه إليه مؤرخون عرب كثر 

في العهديّن الوسيط والحديث. 


- يُسْقِط الاعتراف بالاستقلالية الموضوعية للعالم والأشياء عن الأفكار أو عن التمثلات الذهنية لذلك العالم 
ولتلك الأشياء فلا يرى لها وجوداً إلا في وعي (أفلاطون أو بيركلوي) موضوعي أو ذاتي بها! وهؤلاء نقول 
إن استقلال الواقعي عن الفكري إنما هو استقلالٌ مُدْرَكٌ معرفياً - على الرغم من أنه استقلالٌ نسبي (وهذا هو 
الدرس الغ للنظرة ة المادية الحدلية في مقابل النظرة ة التبسيطية للمادية الميكانيكية)» لكنه (استقلالٌ) غير ذي 
معنى مت اسْتَعَذْنا مقولة ماركس نفسه : «الأفكار تتحول إلى قوة مادية حين تمتلكها الجماهير». ٠‏ وهي - في 
حالتنا ‏ تعني أن تمَئّلات الناس (الأفراد الطبقات» النخب» ؛ الشعب. . .) لبعض الحقائق؛ حت وإِنْ لم تكن 
حقائق» تتولد عنها بالضرورة قناعات وأفعال ذات أثر عميق في التاريخ. 

(06) علماً بأن ما لدينا من مادة إخبارية عن العهد النبوي ليس في حوزة أية مجموعة اعتقادية أخرى في 
العالم عن أنبيائها وعهودهم. يقول جواد علي في هذا المعنى: «ومهما قالوه في نسبة التأريخ الصحيح في سيرة 
الرسوك» افإن امي الروك كن ارضخ وأطول بره نهرتها بين سير يع الريتل والاحاناء انظريه عليه 
تاربخ العرب ‏ في الإسلام؛ ص .١١‏ 
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بما أن مادَةَ السيرةٍ والتاريخ لاد فإن هذا (- الخبر) تا يمكن أن يتطرّق 
إليه الكذب» 00 *”". إذا كان النقلٌ السبيلَ الوحيد إلى تحصيل 
الخبرء ذلك «لأن الأخبار ‏ يقول ابن خلدون ‏ إذا اعْتّمِد فيها على مجرّد النقل . 
فرّما لم يُؤْمَنْ فيها من العثور [- السقوط] ومَزْلّةٍ القَدّم والَيَدِ عن جادَّة الصدق»؛ 
وهذاء في رأيه. تايا رت اللعورح و مسري وانق لق عن زلدالطاي 
الحكايات والوقائع لاعتمادهم فيها على مجرّد النقل غثا أو 0000 ٠‏ ويعدد ابن 
خلدون ‏ الذي قدَّمْ أرقى نقدٍ في عهده للتأليف التاريخىّ العربيّ الوسيط”** ‏ يمجمل 
«الأسباب المقتضية للكذب في الأخباراء فيذكرٌ منها: «التشيّعات للآراء والمذاهب» 
التي تمنعها من تمحيص الأخبارء و"الثقة بالناقلين؛ من دون تعديلٍ وتجريح يقتضيه 
فَخْص تُمُولهم. و«الذهول عن المقاصد» التي تنطوي عليها الأخبارٌ المنقولةء و١توهُمَ‏ 
ا الناجم عن الثقة بالناقلين» و«الجهل بتطبيق الأحوال على الوقائع ) حيث 

ينقلها الراوي كما رواها و3 #احلها تلشن: و«تقرْبَ الناس في الأكثر لأصحاب 
لتيل والمراتب» فتأتي أخبارهم على نحو مُبَالغْ فيه. ثم «الجهل بطبائع الأحوال في 
القجرانة اررق مره التمييز بين صادقٍ الأخبار وكاذيها”''". ولكي لا تكون الأخبار 
مَعْليه الكت لا بد - في رأيه من تحكيم «أصول العادة وقواعد السياسة وطبيعة 
العتير ان عون في الاجتماع الإنساني» (بما في ذلك قياس الغائب بالشاهد 
المعمولٍ به فقهاً)» كما الا بدٌّ من ردها من الأصول وعَرْضها على القواعد»”7" ليتميز 
الصادق فيها من الزائف. 


ما لاحظه ابن خلدون على الكتابة التاريخية العربية» وما تَلْبّسها من شطح». 
استأنفٌ القول فيه مؤرخون عرب محدثون. فهذا عميد المؤرخين العرب المعاصرين 
(أبو زيد) عبد العزيز الدوري يحاول أن يفهم الأسباب التي حالت دون إعمال 
المؤرخين العرب القدامى نظرا عقليّا في الروايات» ودون أن يكون للرأي فيها - 
أي النقد والاستنتاج - دورٌ يُذْكّر عندهم. مُرْجعاً ذلك إلى ١«خشية‏ الاتهام 


(07) انظر في هذا : ابن خلدونء, مقدمة ابن خلدون؛ العرويء» مفهوم التاريخ ؛ علي أومليل» الخطاب 
التاريخي : دراسة لمنهجية ابن خلدونء التاريخ الاجتماعي للوطن العربي (بيروت: معهد الإنماء العربي؛ 
.)]١9481[‏ و .(1999 ,اأعطعنل8ا صلطاخ :كضئة5) ء«زماكىة1 اه هلك[ ,اناه 3آ طهاأجلطم 

(01) ابن خلدون. المصدر نفسهء» ص .14١‏ 

(68) المصدر نفسهء ص 15. ٠‏ 

(09) وكان نقَدَهُ ذاك مرجعاً للنقد التاريخى الحديث والمعاصر. 

(20) هذه النقول من: ابن خلدون» العنقو تقسفة ص 1١‏ - 457. وانظر تفاصيل تلك «الأسباب 
المقتضية للكذب فى الأخبار؛ (ص 4١‏ 55). 

(40) الصدر تت ص .١56‏ 
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الب لكنه قبل ذلك» ومنذ نهاية الأربعينيات من القرن العشرين الماضي» 
وجّه نقداً لاذعاً للتأليف التاريخ العربنَ وطريقة كتابته وارتباطاته بالصراعات 
السياسية وأثر هذه فيه. . . إلخ”"2. وإهمالٍ المؤرّخين للزمن والتطور وأثرهها!؟'', 
عليها بالنقد. 


فننق سي الا نارين بال رسي ل اليف ن الثاني فالثالث للهجرة». يقال أكثر 
عن كُتَابٍ السيرة والمغازي (وبعضّهمء كما مرٌ معناء مؤرخون) الذين يعتمدون 
روايات مر على حدوث وقائِعِهًا أزيذ من مائة عام كما في حالة أخبار العهد النبوي» 
وتَنَاقَلَهَا الرَّواةٌ من جيل إلى آخر. فَوَقَمَ في تناقلها ما وقع من تحريف أو زيادةٍ أو 
نقصان. يحدّد معروف الرصافي بنية الرواية (التاريخية) ومكوناتها قائلا ئب130) : «للرواية 
أربعة أركان لا تكون إلا بها: المرويّ عنهء والمرويّ لهء وبينها الرّاوي؛ والحديث 
الذي يرويه. وإذا قلنا الرواية التي لا تفيد العلم» فإنما نعني بها الرواية التي تكون 
بدرجة واحدة». وهي التي لا يتوسط فيها بين المرويّ عنه والمروي له إلا راو 
واحد. . . وإذا توسّط بين المرويّ عنه والمرويّ له أكثر من واحد. وكان كل منهم قد 
لقي المرويٌ عنه وروى عنه رأسأ بلا واسطة» كانت الرواية ذات درجة واحدة» لأن 
هؤلاء كلهم يكونون عندئذ بمنزلة راو واحد قد لقي المرويّ عنه بلا واسطة» ويكون 
تعددهم مقؤياً للرواية ومؤيّداً لهاء وكلما زادوا كثرةً زادتٍ الرواية قوةً). اوالرواية 
الثانية يع الرواة- فى روا التواترة ولكن (إذا اختلف فيها الرواة سقطت ولمم 
تكن أقوى من الأولى»”" . أما إن روى راو عمن آخر أو آخرين ول يَرْوٍ رأساً بل 
واسطةء فتكونُ الرواية ذات درجتين أو درجات» وهذه «تكون في القوَّةٍ دون الرواية 
ذات الدرجة الواحدة أن احتمال وقوع التغيير والتبديل والتحريف قد زاد بالرَاوي 


(1) عبد العزيز الدوري؛ التكوين التاريخي للأمة العربية : دراسة في الهوية والوعي, ط 4 (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» ,.)7١١‏ ص 44. 

(7) فعلى الرغم من أن تاريخ العرب أو ما ذُوّنَ منه «قد يفوق فيه ما دُوّن عند الأمم الأخرى»». فهو 
«يشكو من أدواء خطيرة بعضها قديم وبعضها يتصل بطريقة كتابته الآن. فقد عبثت برواياته الاتجاهات الحزبية 
والدينية والمحلية؛ وربما ورث هذا من نشأته لأن تلك وثيقة الصلة بعلم الحديث وبالسياسة. ..». و«لكن 
أخطر داء أفسد التاريخ الإسلامي هو داء الشعوبية الذي عصف بالحياة الفكرية في عصر التدوين». انظر: 
الدوري» مقدمة في تاريخ صدر الإسلام . ص 5١-1864‏ 

(54) المصدر نفسهء ص "5. 

(106) المصدر نفسه. ص 19-58. 

(57) الرصاني» كتاب الشخصية المحمدية أو حل اللغز المقدس. ص 57. (التشديد منى). 

(110) المصدر نفسهء ص 5 6. ١‏ 
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الثاني درجة فزاد الرواية ضعفاً ووهناً”*''. وذلك لأن الخبر «إذا تداوليهُ الرواة وطال 

سيره بينهم من فم إلى أذن وطال عليه الأمد في سيرته وانتقاله بينهم كان عرضة 
للتغيير والتبديل بسبب ما يكون في الرواة من سوء فهم ومن ضعف حفظٍ ومن ضيق 
وعي وبسبب ما يعتربهم من ذهولٍ ونسيان»'”'“. 


يفيدنا تضتتك معرواق الرضافق للرواية""" قن معرفةا اؤرجة» الروايات المذونة 
فى كتب الشيزة ومتسبوب الصحة فيها. وإذااما أخذنا بتصتيقة» وهو لا لو من 
وجاهة» تكن لنا أن أمات متضادز السيرة (ابن إسحاق» ابن فط الواقدي) تروي 
روايات من الدرجة الثالثة أو الرابعة. فروايات ابن إسحاق مثلاء وهي منبع الأخبار 
في كتب السيرة جميعاً. منقرلة عن أكثر من رار (عرو» بين ن الزبير» الزهري» بسندٍ 
يعود إلى ابن عباس » عائشة . . .) وكل راو ينقل عن سابقِه. أما إذا أخذنا مَنْ تَقَلُوا عن 
ابن السجاق .من اللا اقيق غلن الوافدى وان نام ارين قري لمر 
ثم اللاحقين عليهم كابن الأثير والذهبي)» تُضْبح الروايةٌ أمعنَ في البُعْدِ عن منطوقها 
الأوّل : وإن لم يَكْنِ التعارضٌ قويّاً بين أجيال المؤرخين في التّقل عن ابن إسحاق. 


وقد يكون من أكثر ما أَفْسَدَ الرواياتِ عن العهد النبويّ ما دن فيها من أخبارٍ 
كاذباتٍ نالت من صِذقيّيها أو فنّحتٍ البابّ أمام الارتياب فيها. ومعظم ما دُسسٌّ كان 
من الإسرائيليات (- القصص الإسرائيلي) التي نقلها رواةً ‏ نَل عنهم ابن إسحاق - 
مكل ابن عبامن: يعي زوايات اتفصل بيددها بحيب الأخبار :ار عمد جعت 
القرظيّ أو النعمان السبائي وهم من مُسْلِمَةٍ يبود '"2. وقد اعتمدها المتأخرون 

من المؤرخين كثيراًء كما نرى في السيرة الحلبية”"'"' (و «في هذه السيرة كما هو 
معروف حشوٌ وقصص إسرائيلٍ نبَّه عليه العلما كما قن بكرن عا فد 
الروايات تلك مَنْرِعٌ بعض كُنّابها إلى تناول أخبار النبيّ بعقلٍ أسطوري (خرافيّ) 
انتحل وقائعَ مّاء أو زيّف سياقاتها الموضوعية, أو فسّرها بالخوارق» وفي ظنّه أن 


( المصدر نفسهء ص 058 (التشديد مني). قارن ب: علي», تاريخ العرب في الإسلام. ص .١6١‏ 

(5) الرصافي. المصدر نفسه.» ص 66. 

)0١(‏ يقول الرصافي: «إن هذا التقسيم الذي ذكرته للرواية. . . ل أرهُ في كتب القوم وإنما وضغْنُه 
واصطلحتٌ عليه ليكون القارئ على هدّى من الرواية بجميع أقسامها». انظر: المصدر نفسهء ص 08 (التشديد 
مني). 

(1) علي. المصدر نفسه. ص 4١٠‏ (التشديد متي). 

(76) نور الدين علي بن ابراهيم الحلبي» إنسان العيون في سيرة الأمين المأمون. أو. السيرة الحلبية 
(بيروت : دار إحياء التراث» [د. ت.]). 

(77) علي» المصدر نفسهء ص ؟١.‏ 
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النبوة لا تكون لمحمد بن عبد الله إلا متى كانت سجاياهُ فوق - طبيعيّة وفوق - 
بشرية؛ على نحو ما تفيده مئات الصفحات التي كُتِبَتْ عن «علامات النبوة» 
في طبقات ابن سعد أو في السيرة الحلبية! وهو مسلك لا يصمد أمام النقد والنصّ 
معاً : أمام النقد لأنه (مسلك) رَفَعّ النبيّ إلى التمّل الخرافي حين كان صباً وشابًَء أي 
قبل أن تحصّل له النبوة. فكياف تُقَدُم صورةٌ أسطوريةٌ فوق - بشرية عن محمد بن عبد 
الله ولا يَرلْ دون النبوة والمبعث”؟"'؟! (ثم إنه لا يَضْمّدُ) أمام العض لأن التعية 
القرآن لبشرية النبيٌ صريحٌ لا لبس فيه ولا مكان لتأ ويل”*"" يتخيّل التي كائنً غير 


بشريّ! 
عد جد علد 


تلك بعض من وجره اللّلٍ في المصادر التاريخية ما يحتاج إلى نقَدٍ على ما لدينا 
من حاجة إلى ما فيها من أخبار ومواذ يستحيل كتابةٌ تاريخ من دون البناء على 
معطياتها. من جهتناء حاولنا في هذا الكتاب أن نتحاشى التعامل ما مع يَنْفْر منه 
العقل وما يعارضه النصّ الدينيّ من أخبار تبدو منحولة أو مدسوسة. من قبيل الشَّادْ 
منها والخرافيّ والمسيء ء إلى معنى النبوة نفسه» ولم تكد نعتمد إلأ المادة التاريخية التي 
كانت غط إعام اذى اكات البجدرة و الزر كان »على ولك جما يمك أ كر هده 
ذلك الإجماعٌ نفسّه من وَهَنِ إن كان إجماعاً على نحل ووضع” *" أوغل ماد مظتونة. 
وكان أكثْرٌ اعتمادنا في المصادر على ابن هشام والطبري وابن الأثير» دون أن نتجاهل 
ابنَ سعد والبلاذري والمسعودي والذهبي . . . إلخ. أما المراجع. فلم نستدخلها في 
الاستشهادات والتُقُول والإحالات إلا لامأء وفي الحالات التي لا نحتاج فيها إلى 
إفادات تاريخية» وإنما إلى رأي أو تحليل أو استنتاج. 


هل كان يمكن الإفلات من سلطان المادة التاريخية المتاحة عن العهد النبويٌ فى 
كتب السيرة والمغازي . والاستعاضة عنها بمادة أخرى أوثق منها؟ 


(74) ومن الغريب أن درجة الخرافة في هذه الروايات تَقِلَُ حين يصبح نبياً. والسبب في ظني أن شحة 
الأخبار المحمدية قبل المبعث كانت وراء ملء الفراغ بالتخرصات والخرافات. 

(070) طقل إنما أنا بشرٌ مثلكم يوحى إلي أنما إلهكم إله واحد [القرآن الكريم» «سورة الكهف.؛ 
الآية .]١ ٠١‏ 

(77) يقول العامة عبد العزيز الدوري في هذا الصدد: «إن ميلنا إلى قبول الروايات المتواترة في 
البحث» أو تسليمنا بخبر إن تكرّر ورودًه في عدّة مصادر قد لا يفيد أحياناً» لأن هذه المصادر المتعددة قد تكون 
مستقاة من مصدر واحدء متىّ عرفنا صاحبه وجدناه مدلساً أو ضعيفاً . كما أننا قد نجد في الإجماع ما يبععث على 
الريبة أحياناً». انظر: الدوريء مقدمة في تاريخ صدر الإسلام. ص ”77. 
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إلى ذلك يذهب كبريمن المستشرين""" وإن 1 وتلرا عن اماد كس السيرة: 
فهم يفترضون أن القرآن الكريم مصدرٌ أساس لمعرفة سيرة النبيّ. وإذ يعتقدون ذلك» 
لا يتوقفون عند ما في القرآن من مادَّةٍ إخبارية عن النبيَ وعن حوادث في عهده نزلت 
في شأنها آياتٌ. فقطء بل لأمهم ‏ أيضاً ‏ لا يعتقدون بأن القرآن كتابٌ منرّل وإنما 
نسْبُونَهِ إلى النبيَ؛ وهذه فرضية تلائم اختيارهم للقرآن مادة مرجعيّة لمعرفة تفاصيل 
المئيرة لكر باحتين غربا معاصرين يدهيوة دتماوت: إلى الراى :تفنيهة أي إل 
اعتبار النص القرآني مادةً مرجعية لقراءة السيرة النبوية دون الانطلاق من فرضية 
المستشرقين عن أن القرآن الكريم ليس وحياً. أمَا أسباءُم في ما ذهبوا إليه؛ فمتعددة» 
نكتفي بذكر واحدٍ منها في مثاليْن. يدعو جواد علي مثلاً ‏ إلى وجوب إخضاع 
روايات السيرة إلى نظر نقديٌ وإلى «مناقشة الحوادث التاريخية وسيرة الرسول في ضوء 
القراق"" يأن امندنا الأولد... . ومرشدّنا قبل كل هذه [يقصد كتب الصَّحَاح 
والسيرة والتاريخ] هو القرآن»"؟ "'. وعليه» ينتهي أي غموض أو خَلْطٍ في ما اتصل 
بالعهد النبويّ إِنْ نحن وضعنا ذلك العهد في ميزان المعطى القرآنٌ حيث تبدو .١‏ . 
سيرة الرسول واضحة مفصلة, تَبّنها القرآن الكريم)””*. أما هشام - اه 
لأسن نفيه عم إعراض كل عن الابخلا يكتب السجزة رخزي + جاه إلى أن القرا 
ونحده المضدر الآمين المطالعة شير الل 


بَئَى هشام جعيط كتابه الممّيز عن السيرة النبوية''*) على المصدر القرآنٍ حصراً 
تشكيعد! دز من المصادر. ومع أنه يدرك أن القرآن «لا يَذْكُر كل المحطات لسيرة 
النبيَء فهو يشير إلى الكبرى منها حتى في حياته الخاصة : صفته القرشية» يثْمُهء فقره 
ثم غناه» تل الَلَك أو الله ذاته له» التكذيب والمعاناة» الهجرة» بدرء أحدء 
المنافقون» الفتح. وغير ذلك من الأحداث الهامة على صعيديْ النبوة والتاريخ»””. 
أما جواد علي ؛ وعلى شذة اعتماده القرآن مصدرا لكتابة السيرة» فلم يتجاهل مصادر 


(0/ا) انظر في هذا : :كتموط) عساماء0ك مداه عاد ه3 اء ملعلا ,عفعفمظ ه10 باع عناملا ,18/1 
أت ,1 144/1071 ص55 1ل10 :(1961 ,غ20 :115 12) /2 71601 151471 أ ,11هنا 011116 00/ .0 :(984] ,علالاع دم ه215 14 

نولدكه. - القرآن. 

)34 7ع المصدر نة نفسهء ص 0 

٠ )‏ المصذر نفسه. ص لك 30 

0 ا : الوحي والقرآن والنبوة» ط ؟ (بيروت : دار الطليعة» عه 

(81) المصدر نفسه. 

(8) المصدر نفسه. ص 7[60, 


دن 


أخرى منها كتب السيرة والمغازي والتاريخ» وقد استعملها جميعُها ‏ كما فعل عبد 
العزيز الدوري وصالح أحمد العلي ومحمد عزة دروزة ومعروف الرصافي - مادةٌ 
مرجعية إلى جانب القرآن وكتب الصّحاح. وعندي أن اعتماد القرآن الكريم مصدرا 
لمطالعة السيرة ة النبوية خيار لا مَهْرّب منه لاتصال كثير من أياته بوقائع في العهد 
العيوي : لمكي والمدينيّ» ولاتصال الفعل النبويّ بتعاليمه. لكو من الغلز مكييياتة 
السدة الود السعرة وإسقاط سائر المصادر وذلك لسببينُ على الأقل : : لأن القرآن 
الكريم كتابٌ في العقائد والشرائع وليس نصّاً يروي يوميات النبيّ كما يروي العهدُ 
القديم (التوراة) في أسفاره يوميات أنبياء بني إسرائيل”**' ثم لأن الشك في صِدْقيّة 
كتب السيرة والمغازي ليس مبرّراً لإسقاطها من الأرشيف لأن الأدوات العلمية 
والمنهجية الحديثة خليقة بأن تُفْرِز فيها الغثّ من السّمين وتقفّ على ما يضْلُح من 
مادتها مرجعاً يُسْتَنَد إليه. 


في كل الأحوال» بين ن يدي كل قارئ في السيرة النبوية ترسانة هائلة من 
النصوص (مصادر ومراجع) تُسْعِفَهُ قراءتها في إعادة التفكير فيها مويه وشناقات 
ومعان أو دلاللات. وذلك ما نحاوله في هذا الكتاس مشدودين إلى ال موضوع الذي 
طرحنا على نفسنا التفكير فيه : السياسي في النبوة. أو المشروع السياسيّ للنبي والقائد 
العظيم محمد بن عبد الله. 


(84) طرحتٌ الفكرةً سؤالاً على الأستاذ هشام جعيط». فأجاب: «الاعتماد على القرآن يأتي لسبب 
و ضحء وهو أنه المصدر الوثيق الوحيد لتزامنه مع الفترة النبوية» ولأنه يتجه إلى أناس عايشوا الرسالة 
محمدية» بل ويفهمون عبارات لغوية تُنُوسيَثْ في ما بعد. وإني لا أطعن دائماً في السّيّر وغير ذلك؛» إنما 
فضّلت القرآن في ما يخصٌ الرؤيا وبدء الوحي. وخلافاً لا يُظَنّء القرآن يهتم عن كثب بمجرى السيرة النبوية 
وعلاقة الرسول بمحيطه. القرآن يروي حقّاً يوميات النبي» وهو كذلك إلى حد كبير». انظر: محمد عابد الجابري 
:و خرون]ء الإسلام والحداثة والاجتماع السياسي (حوارات فكرية)؛ حاورهم عبد الإله بلقزيز» سلسلة 
حوارات المستقبل العربي؛ ١‏ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 5 :)7٠١‏ ص 57-77 (التشديد مني). 


رذن 


القسم الأول 


من الجماعة الدينية إلى الجماعة السياسية 


المسألة السياسية في إسلام الصضَّدر الأول: 
النص والاجتهاد 


طيلة تاريخهم المديد ‏ وهو يفيض عن الألف وأربعمائة عام في تقويمهم الزمني - 
لم يتوقف المسلمون عن تنزيل مسائل السياسة والدولة والسلطان السياسي منزلة 
الموضوع الأجدر بالعناية في جملة موضوعات الجماعة والأمة والاجتماع الإسلاميّ 
التي شغلتهم منذ بواكير البعئة المحمدية. في ذلك يشبهون غيرهم من الأمم 
والجماعات الدينية الأخرى التي سبقتهم في الوجودء أو عاصرتهم؛ أو لَقَنْهُمِ في 
الزمان» وكان عليها أن تَعْتَنيَ بأمر اجتماعها السياسي. غير أن المسلمين ‏ في هذا 
الباب - مختلفون عن سواهم في بعض «التفاصيل» : في أن السياسة والسلطة لَيْسّنَا 
تفصيلاً في اجتماعهم الدينيّ» ولا يمكنٌ في الوْسْع النظر إليهما كَحَيْرَيْن مستقلين عن 
ذلك الاجتماع » بل هما بابٌ في كتاب الشرع ؛ وفي أنهما تَامَيًا مع الجماعة (جماعة 
الشلهى) إل عد تقعدوقية - دون أن يستحيل - وَعِْيُ الفارق بين الزمئي والديني أو 
إعادة بنائه كفارق موضوعيّ قابل للإدراك. 


من المؤكد أن المسلمين في هذا يختلفون عن أهل مِللٍ أخرى كالمسيحيين 
والكونفوشيوسيين والهندوسء ٠»‏ تمن أوْجَدَتْ نصوضهم وتجاريم التاريخية تواننا 
مقبولاً بين العقيدة والحياة. لكنهم ‏ قطعا > أكوث ها يكرتون إل الموضونين الدين م 
َهُمْ فارقٌ لديهم - في النصوص على الأقل - بين العقيدة والشريعة والحياة. وإذ يفسّر 
ذلكء. من جانب أول: معاناة الفكرة الدهرية ( -العلمانية) فى المجتمعات الإسلامية 
الموركة و العام ادن امسحف لق ؛ عدو مؤسكة للدولة والسياسة بدن القرة 
الثامن عشر الميلادي - يلقي الضوء في الآن نفسه على الأسباب الثقافية العميقة التي 


ذا 


وفْرت للفكرة الإسلامية في الدولة والسياسة إمكانية أن تُطِلَّ - باستمرار - على حقل 
الْجدّل الفكريّ فى مسائل السلطة والمجال السياسى فى المجتمعات الإسلامية. 


ما الموقع الذي احتَلَّنْهُ المسألة في الإسلام: نضّاً وتجربةً تاريخية؛ وكيف وعاها 
المسلمون الأوائل؛ أعني في الصدر الأول للإسلامء قبل أن يبتدي الوعي الإسلامي 
إلى إنتاج نظرية في الدولة والسلطان؟ 

أولا: المسألة السياسية في الإسلام 

شار غادة» وكلما تعلق الأمر بالحديث في الإسلام؛ إلى أن الإسلام رسالةٌ دينية 
ومشروع سياسيّ في الان نفسه. وربما انتبه المستشرقون متأخرين إلى هذه الحقيقة التي 
لم تكن لتَحْمْى على فقهاء السياسة الشرعية» ولا على الخلفاء قبلهم منذ أول اصطدامهم 
فسالة الاتعخلاف الشباسى عقن كهور متهفي الولاية الشياتة بغنان ضباحتب 
الدعوة. وقد يكون الدينيّ في الإسلام ‏ والفكريٌ والثقافيَ استطراداً ‏ أكثر ما شَغْلَ 
الكتابة الاستشراقية منذ بدأت تعتني بسيرة رسول الإسلام وشخصيته في العصر 
الوسيط المسيحيّ كما في عصر «الأنوار». غير أن الصدام السياسي الكبير بين أوروبا 
الاستعمارية والدولة العثمانية» أعاد بناء الصلة بين الدينى والثقافى وبين السياسئ فى 
وعي المستشرقين ؛ ثم أتى صعود «الصحوة الإسلامية»» منذ الحرب العالمية الثانية» في 
مصر ثم في الهند ‏ وفي سياقها قيام دولة باكستان على الفكرة الدينية ‏ لكي يكرس 
تلك الصلةء و معها ‏ يرفع من درجة الانتباه إلى مركزية المسألة السياسية في الإسلام. 
على أن هذه الصلة تردّدت أصداءٌ الوعي الإسلاميّ المعاصر بها في كتابات محمد رشيد 
رضا المتأخرة» و خاصة في كتابات حسن البناء وأبي الأعلى المودودي» وأبي الحسن 
الندوي» وسيّد قطب» وتقي الدين النبهاني» بحيث بات مألوفاً أن يتردّه تعريف 
الإسلام بحسبانه دينا 0 . وكان ذلك إبذانا بميلاد ما دُعِي باسم «الصحوة 


الانتاات:» وسوسناتنا اربج المطلبية: فك عقر ان« لاس لم الساضية" . وبين 


)١(‏ لعل مرشد جماعة «الإخوان المسلمين» حسن البنًا أول من صاغ هذا التعريف للإسلام في ما نعرف. 

)١(‏ نُويْرُ تعبير «الإسلامية السياسية؟ على تعبير «الإسلام السياسي». لأن الإسلام السياسي قد يُطلق على 
غير موضوع: على الفقه السياسي الإسلامي : فقه السياسة الشرعية. وعلى نظام الخلافة» وعلى علم الكلام 
السياسي. وعلى الدولة العربية أو الإسلامية الحديثة التي تقول عن نفسها إنها تطبق شريعة الإسلام (إيران» 
أفغانستان طالبان» السودان» باكستان ما قبل انقلاب مشرف. العربية السعودية. . .)» بل وحتى على بعض 
الفكر السياسي الإصلاحيّ الإسلامي : فكر الأفغاني. ورشيد رضاء ب ال وعبد الحميد بن 
باديس » وعبد العزيز الثعالبي. وعلال الفاسي» ومحمود شلتوت.. . إلخ. وليس فقط على التنظيمات 
«الجهادية». وإلى ذلك فإن «الإسلامية» في اللسان العربي وفي نحوه صِيغةٌ جمع لفردٍ هو الإسلامي. وهي لذلك 
السبب أؤْق أداءً للمعنى من تعبير «الإسلام السياسي» الدارج. 


إل 


جح بعصي تتطيمات «الإسلامية السياسية» للمغالاة ذ في التفكير والتطرف في الممارسة 
السياسية » فنشأت حماعات «الجهادية الإسلامية»), فقدانات مألوفاً التعبيرٌ عن مقولة 
«الإسلام دين ودولة» بمفردات أكثر جدة من قبيل : «الإسلام مصحف وسيف». 

كاتا انا لحاوينا وعد كر لوطي ملام مزع ا - في 
هذه الجدلية دن قِدَمَ الرسنالة يها كما الوعي عركرية لمسألة اسار 
الإسلام. ومع أن النص الدينيّ الإسلاميّ لا يُسْعِف بالكثير من الشواهد الدالة على 
مركزية تلك المسألة لِنُدْرَة ما أفاد به في هذا الباب ‏ كما سنرى ‏ ولا يرفع المسألة» 
في القليل النادر ما نص عليه» إلى مرتبة الواجب الديني المأمور به» إلا أن تجربة 
الإسلام التاريخية ‏ وخاصّة في صدره الأبكر ‏ توفر الكثير الكثير من تلك الشواهد 
على مركزية المسألة فيه. وهو أمرٌ ترتفع قيمنّه في ميزان التقدير العلمي كلما تذكرنا أن 
فصلا رئيسا من فصول تلك التجربة التاريخية كان هو الحقبة النبوية : التي تفرض 
النظر إلى معطياتهاء وإلى معطيات السياسة فيهاء من حيث هي قرينة على أمر ديني 
وان الامهاء الاتتةادروالة بالرقاء ل ميته ااا 

ما الذي يبرّرء إذن» القول بمركزية المسألة السياسية في الإسلام؟ 

نميل إلى الاعتقاد بأن هذه المسألة كانت رئيسّة في الإسلام ‏ منذ بواكيره» وأنها 
كانت كذلك من وجوو ثلاثة على الأقل: من وجه أوّل لأن الرسالة تحتاج إلى جماعة 
سياسية تحملها. ولأمبا تحتاج - من وجهٍ ثانٍ ‏ إلى سلطان سياسي يوطدها وينطق 
باسمها ويذهب بها إلى الآفاق. ثم لأنها ‏ من وجه ثالث فرضت نفسّها على المسلمين 
منذ اليوم الأول لغياب قائد كيان المسلمين في المدينة ورسول الإسلام إليهم» وظلت 
تضغط على وحدة جماعتهم طيلة فترة الخلافة الراشدة» وخاصة منذ مطلع عهدها 
الثان. 


الإسلام والجماعة السياسية 
أنتجت الدعوة المحمدية جماعة مِلَيةَ نَدِينُ مهاء وبالوحى الذي حُملَنْهُ إليهاء هى 
خناعة المسلمين : التي تسمّت باسم رسالة نبيّهم إليهم. 0 
صعباً وشاقًاً في المراحل الأولى للرسالة» أي في المراحل التي كان فيها جمهور الدعوة 
ضيّقاً لا يتجاوز الحيّرَ القبلي والقّرَشْيَ وأطرافه الأقرب» ما بسبب ضيّى المجال 
المكاني (- مكة). أو بسبب قوة الممانعة التي أبداها «الملاً لمكي" ضد دعوة تقترح عليه 
تونجيدا اعتقاديَاً يدج الخظام الإيماني الوثني - الشُمَعَائيَ وعائداته الاقتصادية 
والتجارية المجزية» أو تفرض عليه منظومة قيمية اجتماعية جديدة قوامُها المساواة في 


م 


الدين» وأمام اللهء بين قلة قليلة من «الذين يكنزون الذهب والفضة» وبين السواد 
الأعظم من العبيد” '' ومن أشباه المهمشين من غير المنتسبين إلى "خيار» البطون القبلية. 
ولعله لا قرينة على أنْ بناة تلك الجماعة الاعتقادية كان صعباً وشاقًاً ‏ فى مرحلة 
«الوحي اكد من أن مجموع من استجاب لدعوة النبيَّ» وصار في جملة جنده. لم 
د بعد عرد من دا الس ددر" - على الرغم من أن مرحلة 
«الوحى المكي» استغرقت من زمن الدعوة المحمدية ما يزيد قليلاً عن نصفه. . ومع أن 
رسول الإسلام أَمِرَ بالجهر بالرسالة حدر رقتو ات كانت ها الدعوة د 1 
نضَاً صريحاً: «#فاصدع بما تُْمَر4)؛ وكان عليه بمقتضى أمر الوحي «وأنذر 
عشيرئك الأقربين '''4‏ أن يلتفت ابتداءً إلى محيطه الهاشمئ نقطةً انطلاق فى مخاطبة 
الاجتماع القببي القرشىّ» لآ أ خضيلة تجاحاته حتى عل هذا الصعيد الاجتماعي 
الأضيق كانت متواضعة : للأسباب التي ألمحنا إليها ولغيرها من الأسباب. 


ولقد كانت هذه المحنة النبوية في تبليغ الرسالة» وكسب الأنصارء والتقدم في 
بناء جماعة اعتقادية قوية ومتماسكة وعريضة الجمهورء فى حملة الأسباب التى حملت 
على الهجرة الاضطرارية من مكة إلى يثرب» ومعها البحث عن جمهور جديد للدعوة 
من خارج مكانها المكيّ الارتكازي. وإِذْ آذنتِ الهجرةٌ بإمكانية يَوْسِعَهَ جمهور الجماعية 
الله الإسللافية ؛ فهي آَذْنَتْ ‏ في الوقت نفسه د بانتقال الاعوة كن حير وبي إلى ير 
سياسي لا يفارقه الدين بل جَحَايئهُ ويجمل عليه. هكذا بَدَتْ معام أول لصيرورة 
المسلمين جماعةً سياسية (ودينية) بعد إِذْ كانوا ‏ قبل الهجرة ‏ جماعة مؤمنين فحسب. 


ولقد أمكن لهذه الجماعة السياسية أن تقوم في يثرب فعلاء بعد الهجرة من 
سح حر ع الحييد اله د حر بع ده 


(*) على ما في مقاربتهما المنهجية المادية التاريخية من كبيرٍ عُلَّوْ في محال إدخال المادة التراثية قسراً في 
قوالب المفاهيم الاركسية (الطقة: الصراع الطبقي» المضمون المادي للأفكار . 6.0 إل أن طيب تيزيتئ وبحسين 
مروّة يظلان أفضل من أطل دو الباستون المزت اللعاضرين عل سياف الصراع بين الدغرة الحسوية وبين 
«الأرستقراطية» التجارية القرشية؛ وعلى الأسباب الاجتماعية ‏ الاقتصادية العميقة التي أسست لذلك الصراع 
و تحديداً للمقاومة الشرسة التي أبداها «الملاً المكي؛ ضد الدعوة منذ ميلادها وإلى فتح مكة في الهزيع ا 
منها. في هذاء انظر : طيب تيزيني ١ح‏ مشروع رؤية جديدة للفكر العربي في العصر الوسيط (دمشق : دار دمشق» 
»)]١911[‏ وحسين مروه» 2 020 4 مج (بيروت : دار الفاراي؛ 
الجزائر: المؤسسة الوطنية للاتصال والنشر والإشهار. ٠”‏ 

(5) الواقدي وابن إسحاق وابن هشام. . 

(5) القرآن الكريمء ااسورة الحجرم » الآية 845. 

(5) المصدر نفسهء «سورة الشعراء » الآية .71١4‏ 


٠ 


الملية. ولم يكن هذا الإمكان بصيرورتها إلى جماعة سياسية بسبب وجود بنية استقبال 
(انناعءءة”ل ء«لااءناهاة) يثربية للمهاجرين - مثلها الاين والخزرج الذين أمسوا أتضار ات 
فحسب. بل أساسا ‏ بسبب وجود حاجة حيوية إلى تلك الجماعة السياسية حتى 
تستمر الرسالة نفسها ويستمر معها توسّع الجماعة الملّية. ومع أن الجماعة السياسية في 
يثرب ‏ وقت تَسَمَّثْ «المدينة» بعد الهجرة والمؤاخاة بين الأوس والخزرج لم تقتصر 
على المسلمين حصراً: مهاجرين وأنصاراء بل شَمِلْتٍِ المخالفين في الملة من القبائل 
اليهودية في المدينة التي أبرم معها النبيّ «عقداً سياسياً» 0 ل ل تعبر عنه 
في شكل «دستورا أو «ميثاق» سياسي يؤسس يا لعلاقة «المواطنة») 52 كك 
الوط الا ا عالا أن «دولة المدينة») كانت في المطاف الأخير ‏ دولة 
مسلمين (وليس بالضرورة دولة إسلامية). ولقد أمكنها أن تتحول سريعاً إلى دولة 
إشلانية لأسباب عذة اغتنت كتث السْين والطقات بعدوين خوادثها» ومنها تقضن 
الميئاق بين النبي ويهود بني قريظة وبني القينقاع وبني النظير: الذي بَلعْ ذروته 
الدراماتيكية في الصدام المسلح والتصفية المادية الشاملة (- خيبر). 


في كل الأحوال» أتى #الإسلام المدني» يرهص بتحويل الجماعة المكية ‏ التي تكوّن 
وجدانها الاعتقادي ذ في «الإسلام المكي» ابتداءً وتعمق في تجربة الهجرة إلى المدينة ‏ إلى 
جماعة سياسية. أي إلى جماعة عيذ نانتيين الاجتماع الديني للمسلمين في صورة 
اجتماعي سياسي بات. هو نفسهء مرا إجباريًا للاجتماع الديني كي يعيد إنتاج نفسه 
وكي يتوسّع : في المجال الحجازيٌ ابتداءة» ثم خارج هذا المجال في مرحلة لاحقة. 


ولم يكن ذلك التحؤول تفصيلا عاديا في تاريخ خ الرسالة. فال كونه نكل التماغة 
الإسلامية من الاجتماع الديني إلى الاجتماع السياسي» أعاد ‏ بمعئّى ما - نأسيس 
النُّبُوّة نفسها بوصفها قيادة دينية وقيادة سياسية في الآن نفسه. وأعاد معه تأسيس 
الأخلام'من حيت جو رسالة إيمانية ومشروع سياسي في تلارّم عضوي غير قابل 


للانفكاك ؛ أي بلغةٍ معاصرة» أثيرة على مفردات خطاب الإحيائية الإسلامية»” 2 من 


(0) نص الصحيفة مثيت في كتب السير. انظر مثلاً: أبو محمد عبد الملك , بن هشام» السيرة النبوية لابن 
هشام . حمّقها وضَبّطها ووضع فهارسها مصطفى السَقَاء إبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبي. ؛ ج في ؟ مج 
(بيروت؛ دمشق: دار الخير» 995١)غ,‏ جَ ”» ص .١٠15-١١١‏ 

(6) انظر قراءتنا ل «الصحيفة؛ ولمضمونها السياسي في : عبد الإله بلقزيز» الإسلام والسياسة : دور 
الحركة الإسلامية في صوغ المجال السياسي (بيروت؛ الدار البيضاء : المركز الثقافي العربي» 00١‏ الفصل .١‏ 

(9) اهتم باحثون غربيُون بمفهوم «الإحيائية» الإسلامية. وعلى وفرة ما حرّروه في الموضوع (جاك بيرك» 
ماكسيم رودنسونء أوليفييه كاري» جيل كيبل» آلان روسيون. . .)» نحيل على ما كَتَبَهُ في هذا الباب: 
برتراندبادي. انظر فى هذا : عجءا ع اع لاع اواعءه ده ها6اء30 كه «أوبقامط :كلما حناء([ ده ,ع1لة8 لمقرامع8 

.(1986 ,12:30 ا[ولمد]) عاو لامع يال ععدومحط'.آ ,نمعاكة ل 


ا 


حيث هو دين ودولة. وكان ذلك من دون شك - أول شكل من أشكال التعبير عن 
العلاقة الماهويّة بين الدينيّ والسياسئ في الإسلام. ١‏ 


_ّ السلطان السياسئ لإسلام ما بعل الوحى 


«كان يمكن» للجماعة الإسلامية أن تظل فى الحقبة النبوية» وحتى بعد الهجرة 
٠ 0‏ جماعة اعتقادية فحسب وأن لا تصير إلى جماعة سياسية ‏ مع أن ذلك لم 
يحصل كما رأينا - لكنه ما كان لها إلا أن تكون جماعة سياسية في الحقبة ما بعد 
النبوية. ذلك أن الفترة النبوية ‏ وقد امتدت في الزمان لثلاثةٍ وعشرين عاما”' 2 - 
كانت فترة تأسيس للدين : الْجَدِيدٍ في تعاليمه ومنظومة قِيَمِهِ على عرب الجزيرة 
العريية: وككل فترة تأسيسء كان تشبّع العرب بتلك التعاليم والقيم طريّاً بحيث لم 
بقطع تماماً مع الموروث الثقافي والاجتماعي القبلي لحقبة «الجاهلية»؛ كمالم يكن قد 
نشأ جيل إسلاميّ مَصول عن ذلك الموروث قبل الإسلامي. ومع أن جمهور المؤمنين 
برسالة الإسلام تَرايَدَ عدداً وانّسَع نطاقاً ببحيث فاض عن المجال الحجازي ‏ موطن 
الدعوة ‏ ليشمل سائر الجزيرة العربية في العهد النبوي» إلا أنه لن يكون عَصِيَاً إدراك 
حقيقة أن ذلك التزايد في جمهور المسلمين والتوسّع في جغرافية جماعتهم ليس يعني - 
كيدا - أن رسالة الإسلام تغلغلت عميقاً في الوجدان الْجمْعِيَ للمخاطبين بهاء 
امعْلِنِين فَيْئاً إلى أمرها. وآيُ ذلك واقعتان لَيْسَنَا قابلتين للطعن: 


أولاهما أن بعضاً - كديرا أو كليلاً - من أسلمواء ما جهَرُوا بإسلامهم طوعاً 
وإيماناً وعن اختيار» بل أَكْرِهوا على الدخول فيه واللْحُوق بحركته الظافرة بعد أن 
َقَنْهُمُ الهزيمة في المواجهة الشرسة مع الإسلام» وتبَينٌ لهم أن حفظ البقية الباقية 
من مصال حهم ومراتبهم إنما هو وقْف على السباحة في تياره لا التجذيف ضذه. وما 
كان لِيَحْمَى الأمْرُ هذا على النبى» الذي طمْأن هذا البعض على مصالحه ‏ سَعْياً في 
إغلاق موضوع أيةٍ معارضةٍ قرشية للدعوة التي حزمت أمرها على الانطلاق إلى 
الآفاق ‏ إلى حد التلميح بتجاوز مجرّد الصّمْح (وقد بَدَا إنّان فتح مكة حين إعطاء النبي 
أماناً لمن «دَخَل دار أبي سفيان»: رديفٌ الأمان الممنوح لمن دخل المسجد) إلى حفظ 
مراتب "الملا المكي؟ - وهي مراتب «الجاهلية» ‏ من خلال التشديد على أن خياركم 
في الجاهلية خياركم في الإسلام». 


)٠ 0)‏ تمع كتب التاريخ والسير والطبقات على أن البعثة النبوية بدأت والنبي في سن الأربعين. لكن 
هشام - جعيط يرى رأياً آخرء إذ يفترض أنها بدأت في سن الثلاثين. انظر : هشام جعيط» ٠‏ في السيرة النبوية : 
الوحي والقرآن والنبوة: طْ ؟ (بيروت : دار الطليعة» ٠‏ ج١‏ : الوحي والقرآن والنبوة. 
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وثانيهما أن حركة «الردّة» سرعان ما اندلعت» فى أرجاء مختلفة من أراضى 
الإسلامء إن عم الخبر يوماة النبي. ومع أن في الوْسْع المصادقة على قراءةٍ دارجةٍ لم 
«الرْدّة) بوصفها ‏ تمؤداً سانا ل «الأطراف» على «الدولة» أَحذ شكل امتناع عن دفع 
الزكاة» إلا أنه ليس في الوْسْع ‏ في الآن نفسِه ‏ حَضْرٌ هذا التمرد فيّ النطاق 
السياسي فقطء ذلك أن الامتناع عن دفع الزكاة ليس محض تمرّد سياسيّ على 
«الدولة»ء بل هو نمض لركنٍ ركين من واجبات الدين. وعليه» ما الذي يمنع من 
الافقتراض أن «الردّة» تعبيرٌ عن شعور لدى ذلك البعض يَآن غياب صاحب الرسالة 
يرفع عنه ١عِبْءَ»‏ الالتزام بأحكام رسالتّه التي حمل على أن يضضوي تحت أحكامها 
مُكرّها؟ ! 


ولذينك السببين ‏ وهُّما في جملة أسباب أخرى - يسوغ الاعتقاد» ولو من باب 
الافتراض»ء بأن العرب كانت في حاجة إلى كامل الفترة ة النبوية حتى تتكوّن جماعة 
دينية متماسكة في الحذ الأدنى من تماسكهاء وأنها كانت ممكنة «الاستغناء») ‏ كجماعة 
اعتقادية ‏ عن سلطانٍ سياسيّ يرعى اجتماعها الديني ويعيد إنتاجه. ولعل مجرّد وجود 
رسولٍ يقود الجماعة وينظم أمورّها ويّلْهِمُها بما يأتيه من أفعال أو يَمُوهُ به من أقوال. 
ومجرّد وجودٍ وحي - قَبْلّه اعتبارياً - يرسم لها الحدود والفوارق بين المأمور به وَالَنْهِيَ 
عنه» كان يكفيها لأن تستكفي به عن فائْض حاجة. أما وأن النبيّ رَحَلَ عن عا مهاء 
والوحي ‏ قبل رحيله - د العظع» فما عاد ثمة ما يبرّر الاعتقاد بأن اجتماعَها الديني 
بات ممكن الا ستمرار والتجدد من دون اجتماع سياسيّ يحفظه ويصنع له أسباب 
الديمومة. وإذا كان من الثابت لذينا أن هذا التخديد المتضافر (همهأهصنصمة04)6ن5) 
للسياسئ إزاء الدينى تحقّق فى حقبة الدعوة نفسهاء حين كانت المرجعية للوحى 
وللعوف فكيقه يعد أن بات عد تعاغة امايق مرهونا كتين المسلمين السيهم بعد 
انقطاع الوحي وغياب منصب النبوة؟ ! 

لقد كانت الدعوة. في عر سلطة الوحي ومرجعية النبوة» في حاجة إلى سلطانٍ 
سياسي ينتظمٌ به حالها وتَئْمتِحُ لها به أبوابُ الفشوّ والسيادة. أمَا بعد الغياب النبويّ» 

و تلمح لطا الرسن» فقد بانت في حاجة مضاعفة إلى ذلك السلطان السياسي 


الذي به تستوي وتَفْشُو. 
*- خلافة النبى وسؤال السلطة 


لئن كان السؤال الذي دار في أذهان المسلمين في اللحظات الأولى لانتشار نبا 
وفاة الرسولء, وكان مدارَ جدلٍ بين الأنصار والمهاجرين في «سقيفة» بني ساعدة» 
هو: : من سيَخُلّف النبي في إمامة المسلمين؟. فإن من النافل القول إنه ما كان سؤالا 


رد 


دينياًء ولا كان من الممكن أن يأخذ شكلاً دينياً لِعِلّم المسلمين سلفاً أن نبوّة رسولهم 
اختتمت الرسالات وأنهت أمرّ القيادة الدينية بالمعنىئ الدقيق للكلمة. لقد كان سؤالا 
انعا #ربل فل كان سوال عم سنيخلف: الرسول :ف الإدازة المياسية تشؤون 
المسلمين. وهكذا تعامل معه أولئك الذين تنادوا إلى الاجتماع للبحث في أمر خلافته 
في اليوم الآول لوفاته. 


قد يُعْتَرض على ذلك بالقول إن خلافة النبيَ مزدوجةٌ الطبيعة : سياسية ودينية 
في الآن نفسِهء وأن «أمير المؤمنين» و«خليفة رسول الله» ليس فقطء. ولم يكن فقطء 
مجرّد قائد سياسيّ يدير أمور المسلمين الاجتماعية» ويقود معاركهم وفتوحهم, ويُدير 
بيت مالهم» ويوزع الغنائم بينهم. بل هو - قبل ذلك وأثناءه وبعده ‏ مَنْ يؤْمّهم في 
صلاة الجماعة ويقضي بينهم ويملك حقّ المُْيا في ما عَرَضٌ لأحوال اجتماعهم من 
أوضاع تقتضي أحكاماً تناسبها. وهذا صحيح بغير شك» ِذِ الدينيٌ والسياسيّ اجتمعا 
للخليفة وكانًا في جملة ما كرّن نصاب الإمامة في الإسلام. غير أن الذي لا يقبل 
الجدل أن سائر الذين تطلعوا إلى خليفةٍ يخلف الرسول كانوا يدركون ‏ على نحو حاد 
أو بالسليقة ‏ أن خليفتهم لن يشبه رسولهم في سلطته الدينية. فلا هو مُرْسَل يحمل 
وجا ركان ولا هو معصوم يتعالى عن إتيان الفعل الخطإ”' '' وإذا كان لا بد من 
دليل على ذلك. ففى ي أن إجماع المسلمين على قائد واحد انعقد في تاريخهم - مرة 
واحدة على شخص النبي. أما من تسلسلوا في خلافته» فلم ينعقد عليهم مثل ذلك 
الإجماع الأول والتأسيسي الذي صَنّع جماعة المسلمين وأنتج وخدتها. 


لي هه 
ا بي مع أن البيعة ان ار الصكاءة: وإن 0000 ب حسب 


)١١(‏ ثمة خصوصية شيعية لا ينطبق عليها هذا الحكمء ٠‏ لأها مَافَتْ - على نحو ما من المماهاة ‏ بين النبوة 
والإمامة (محصورة في «آل البيت» طبعاً) على صعيد العصمة. وهذه تمثل ركناً ركيناً في نظرية الإمامة في الفقه 
السياسي الشيعي الإثنيْ عشريّ. بل منذ لحظته الجعفرية المبكرة والتأسيسية في الحلقة السادسة من تاريخ 
الإمامية. 

)١١(‏ انظر كتب التاريخ والسَيرْ التي تَعْرضٌ لحادثة المبايعة في السقيفة؛ وللطريقة التي تدحّل بها عمر بن 
الخطاب لحسْم أمر الخلافة : ابن هشامء السيرة النبوية لابن هشام. مج 5. ج 4». ص 5١58‏ 4555 
وأبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم والملوك (بيروت: دار الكتب العلمية. 2)١9917‏ ج ”ع 
ص 2778-7754 وأبو الحسن علي بن محمد بن الأثيرء الكامل في التاريخ. حققه واعتنى به عمر عبد السلام 
تدمري (بيروت: دار الكتاب العربي» 04 مجك ص 187 -197. 


ء 


حالة الإجماع الذي رد عليه أبو بكر بحرب ضروس لا رحمة فيها. ولم يكن حظ الخليفة 

عمر أفضل حالاً من أبي بكر حتى وإن كان في المخيال الجماعيّ الإسلاميّ ‏ أكثر 
عَدْلا وحيلما: وآيْ ذلك أنه اغتيل بِيدٍ مسلم! أما حظ الخليفتين عثمان وعلي. فكان 
أقل بكثير من سابقيهما. ولقد تلا مع من طرف فئة معارضة : فئة المستضعفين فى 
حالة عثمان وفئة الخارجين (الخنوارج) على سلطان الخليفة في حالة الإمام علي. ولقد 
كان واضحاًء في هذه الحالات الأربع من انبيار الإجماع. أن الأمر لا يتعلق بانهيار 
إجماع دينيّ» بل بانهيار إجماع سياسي, بدليل أن سائر الذين نرودوا عل حلماتيم أو 
شاركوا في تصفيتهم ظلوا مسلمين» وإن كانت مواقفهم السياسية ستقدم نفسها ‏ منذ 
«الفتنة الكبرى» ‏ في صورة مواقف عقدية ستمهّد لعلم الكلام ولسؤاله التأسيسيّ 
المتصل بالموقف من «مرتكب الكبيرة» وما ارتبط به من سوال عن الإيمان والكفر. . . 


اصطدم المسلمون إذاً بسؤال السياسة والسلطة منذ وفاة الرسول واجتماع 
«السقيفة»»؛ وما كان منهم ‏ ولهم ‏ إلا أن يصطدموا به. لقد وخّدهم الوحي؛ ورعتٍ 
النبِوّة وحدتهم واجتماعَهم لمدذى شارف ربع قرن. وبعد أن انقطع الوحي. ورَخحل 
رسوله عن عالم الشهادة» لم يكن أمامهم إلا أن يطرحوا سؤال السلطان السياسي 
الذي سيقوم فيهم بعده. ولَئِنْ كان سؤال السياسة في وعيهم إشكالباً. فلآن 
تصومي: الديدة د كما نور 2 لاحقاً - لم تُسعِفهم في العثور على أجوبة قطعية عليه ؛ 
الأمر الذي دَفَْعَ هم إلى سلوك دروب متعرجة ‏ لم تكن لِتَخُلْوَ من جابهاتٍ مريرة - 
سَعْيًا في تحصيل مثل ذلك الجواب الذي سَكُتَ عنه النص. ولقد تَمَاقَمَ أمرُ السؤال 
السياسيّ إياه» وتفاقمت أكثر تجربةٌ البحث عن جواب عنه منذ الطور الثاني من 
الخلافة الراشدة: مع مقتل عثمان بن عفان» وانطلاق 0 الفتنة والاقتتال الأهلٍ 
في داخل الجماعة الإسلامية إلى حين نهاية حقبة الخلافة وقيام «الملك العضوض» : 
نظام الدولة السلطانية مع أيلولة السلطة والدولة إلى العصبية القبلية الأموية. 


في الفتنة الكبرى”"" . عاش المسلمون أَوْجَعَ أشكال الاصطدام بسؤال السياسية 
والسلطة وأمَرّهَا. لم تكن المشكلة. دهنا مشكلة خلافٍ سياسيّ فحسب حول من 


يملك شرعية الخلافة ؛ كانت حرباً أهلية اقتتل فيها المسلمون لأول مرة بهذه الضراوة 
والشراسة مدد تكونو] جاعة اعتقادية. وحجانة فيها الضحابة مخامة إفناء متبادل لأول 


مرة في حياتهم منذ أقامت صُحْبّةُ النبيَ فيهم لحمّةَ الأخوة والمودّة وصَّهرَتهِم جسماً 
متماسكاً أَؤْكَل له النبى مهمة الذهاب بالرسالة فى الآفاق» وآل إليه بعد وفاة النبىّ - 
أمرُ قيادة المسلمين! ولم تتوقف الحرب الأهلية بين المسلمين عند حدود قيام مركزين 


00 التعبير لطه حسين» وهو عنوان كتاب صدر له قبل أزيد من ستة عقود. 


م 


للحكم: : في الكوفة حيث الخلافة للإمام علي. وفي الشام حيث السلطة لمعاوية بن 
سفيان أَظهر ء ؛ بل استمرت مستعرة حتى بعد غياب الرجلين. ا 
مجزرة كي ومن حينهاء انقسم المسلمون شيعاً ومذاهب بعد إِذْ وحَدَتهُم رسال 
الإسلام. ومع أن السياسة (والسلطة) م تُفْلِح كثيراً في حفظ وحدة المسلمين بعد تجربة 
النبوة. إلا أنه لم يكن بد منها لأمرين : لكي تستمر الجماعة الاعتقادية على ما اعتور 
أمرّها من فُرْقَة وشِقاق» وهي استمرت - بغير شك بالسلطان السياسيّ نفسه الذي 
أوقع فيها الخلافٌ والشرخ» ولكن أيضاً الذي حَى بقاياها من التبدّد والزوال. ثم لكي 
تتوسع الرسالة في الآفاق وتدخل أمصارٌ وشعوب تحت أحكامهاء وهو ما تحقّق تاريخيا 
من طريق الفتوحات التي أبلى فيها الأمَوِيُون بلاة حسنا على عِظَم ما ارتكبوه قبلا في 
حقّ وحدة الجماعة الإسلامية. 


ثانياً: الفراغ التشريعئ والمثال النبوي 
لعل لهذه المحنة التي أُلْت بالمسلمين في معترك الصراع على السياسة والسلطة 
سببا تحتيّاً يفسّرها ويلقي الضوء على وقائعها. إنه غياب تشريع قرآنٍ للمسألة 
السياسية. لكنه غيابٌ لم يمنع - على عِظَمِه ‏ من تغطية فراغه النصيّ في سياق التجربة 
التاريخية الإسلامية كما سنرى. 


في غياب تشريع سياسي قرآنٍ 

دم التسن :القرآن للمستلمين مدوئة تتضيلية من التكتريعات تشمل معط متاح 
حياة الاجتماع الإسلامي : من التجارة والبّيوع والعقود, إلى المواريث والحقوق. إلى 
أحكام الأنكحة ة والطلاق والولاية على الأيتام والقاصرينء إلى قواعد قسمة أموال 
الفتوح والغنائم. إلى أحكام الحدود. إلى المواثيق والعهود مع غير المسلمين. ا 
لكنه لم يقدّم تشريعاً خاصًاً للمسألة السياسية يرسم إطار السياسة والسلطان» ونحدد 
وظائفهماء ويرسي قواعدهما على مقتضى نصوص وتعاليم صريحة التعريف والتعيين. 
وقد كان لذلك الفراغ التشريعي آثار بعيدة المدى في رؤية المسلمين للسياسة ونصاب 
السلطة في اجتماعهم الإسلامي. . وكما أتى يؤسّس لصراعاتٍ متحللة من أي إلزام 
ديني إلا ما كان من وازع مصلحة حملت عليهاء أتى - في الوقت نفسه ‏ يفتح جدلا 
فقهياً وفكريّاً خصباً. وأحياناً «محضّباً» بالدم» بين جماعاتهم وفرقهم المذهبية حول 
السلطة وجوارها. 


(8١)انظر‏ تحليلا رفيعاً لتجربة الحرب الأهلية تلك فى : «منهناء8 :ء70معكلك 0200 هل ,اتوز»ا معط 111 
.(1989 ,350تطتالده0 :مقوط) دعلعماقاط ذعل عدلوغطا0تاطت8 ,كمنوتجه دعل «رواكة' | مك عيوةننامم اع 
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في قراءات لاحقة للمسألة السياسية في الإسلام» سيقال إن مثل ذلك التشريع 
القرآني موجود ومنصوص (أو نصّي) وإن بإجمالٍ. وسيشارء من باب الإثباتء إلى 
آكَن الشتوريى”* "١‏ بووصفهما تعيتات نوع نظام الحكم فى الاسلام. غير أن «مستكد هذه 
القراءات ‏ وقد ازدهرت فى الفكر الإسلامى الحديث بتأثير سلطة الأفكار الليبرالية 
الداعية إلى إقامة السلطة على مقتضى الاختيار الديمقراطي - إذ يُفْصِح عن أن الحكم 
يتقرر بالاختيار لا بالتعيين أو بالتوريث أو ما شابه» لا يأتي بإيضاح على أمرين 
رئيسَينُ : على نوع النظام السياسي في الإسلام» وعلى من تشملهم عبارة الشورى من 
المسلمين: عامتهم أم خاصتهم؟ أي عمّن يحق لهم الاختيار وتجوز لهم الولاية؛ إِذ 
رك الأمر مبهماً وكان لغموضه كبيرٌ أثر في التجربة التاريخية السياسية في الصدر 
الأول للإسلام وما أعقبه من عهود : 

فَأما عدم التصريح بنوع النظام السياسي» فواضح من منطوق الآيتين التي 
تكلآن «الأمرًا (- أي الحكم) إلى المسلمين الذين هُمْ من سيحدد طبيعته. والمسألة هنا 
ليست جزئية أو تفصيلية. فحين يمتنع التصريح في النصء يمتح الباب أمام التأويل. 
والتأويل وإن كان اجتهاداً فى التبِينُ والنّجلية» فهو ليس دائماً فعلا معرفيّاً أو تؤسّسه 
المعرفة فحسب» وإنما كثيراً ما تتقرّر وجهته تبعاً للمصالح التي تحمل على التعبير عنه 
بهذا الشكل دون ذاك. وفي حالة هذا الذي نحن أمامه من عدم تصريح الآيتين بنوع 
نظام الحكم في الإسلام» أفرج اجتهاد الفقهاء والخلفاء عن مفهومين للنظام ذاك : 
مفهوم توفيقي هو ما أقرب ما يكون إلى معنى الآيتين الصريح. ومقتضاه أن الجماعة 
(الإسلامية) هي من يؤول إليها أَمْرُ التوافق على نظام الحكم الذي سيقوم فيها. وهو 
مفهوم اعتنى كثيراً بمسألة الإجماع على قاعدة فكرة «عصمة الأمة» التي ما اجتمعت 
على ضلالة كما ورد في حديث نبوي. ومفهوم توقيفي يقرّر قاعدة مقتضاها أن الأمة 
محكومة ‏ شأنها شأن نظام الحكم فيها ‏ بالشريعة» وأنه ليس يجوز لها وَضْعٌّ في أمر 
قررته الشريعة سلفا. 

لقد كان هذا المفهوم التوفيقي تفيدا للسيانية والنيلطان عه زوال اللاقة 
وانقلاها إلى مُلك. إذ حرَّرّهما من «قيّد) نظام الخلافة (الراشدة) الذي يفترض 
قاعدتَّيْن هما: السابقة في الإسلام والقرابة من النبي'' '' ليرسيهما على مفهوم 


(15) الآيتان هما: #وأمرهم شورى بينهم». و«وشاورهم في الأمر» [القرآن الكريم: ٠سورة‏ 
نشورىء» » الاية 748. و«سورة ال عمرانء » الاية ١68‏ على التوالي]. 

(15) كان معاوية بن أبي سفيان ‏ وهو أوّل من وَجََد في هذا المفهوم التوفيقي ما يلائمه ‏ ممن لا تتوافر 
فيهه شروط السابقة والقرب كما لاحظ ذلك رضوان السيد. انظر: رضوان السيدء الجماعة والمجتمع والدولة 
([بيروت]: دار الكتاب العربي» )2)١991/‏ ص 5”. 


/وع 


الجماعة”"''. والمفارقة أن ذلك ما حَصّل إلا على حساب مفهوم الشورى نفسه الذي 
انسحب من قواعد السياسة والسلطة ليفتح خروجّه الباب أمام دخول مبد! الوراثة في 
الحكم منذ تولية يزيد بن معاوية بموجب ولاية عهد! وما انحصرت فائدته في 
الأمويين والعباسيين فحسبء. بل تعمَّمت لتشمل الفقهاء أيضأء خاصة فقهاء 
«السياسة الشرعية» من نظّروا ل «الدولة السلطانية» وجوّزوها شرعيّاء وتحديداً في 
العهد الذهبي لذلك التنظير: القرن الخامس الهجري مع أبي الحسن الماوردي و(إمام 
الحرمين» الجويني؛ حين كان التسويغ لتلك الدولة فعلاً اضطراريَاً فقهيا : لا خوفاً من 
شوكتها وجبروتهاء ٠»‏ بل خشية فتنة تمَرّق نسيح الجماعة. ونملك أن نقول اليوم إن ذلك 
المفهوم أفاد الإسلاميين المحدثين» منذ القرن التاسع عشرء الذاهبين إلى القول ِمَدَنِية 
النظام السياسي”7' ' في الإسلام وَنَأن الشسياةة والسلطة للآمة وعرا مضيدز شرعنة 
السلطة والدولة» ؛ لأنه ومّر لهم قاعدة شرعية تقول إن الحكم اختيار يقرره المسلمون. 


أما المفهوم التوقيفي» فأفاد الخوارج والبُغاة من الخارجين على سلطان الجماعة» 
إن كان في عهد علي أو في عهد معاوية؛ للقول إن الحكم في الإسلام شأن ديني 
بمقتضى النص لبس يجوز التطاول عليه باسم الاختيار والشورى وما شابه. بذلك 
قالت الخوارج حين رفعت شعار «لا حكم إلا لله» في وجه الإمام علي ورفضا 
للتحكيم مع معاوية قبل أن تعود عن ذلك فترفع شعار الشورى في وجه معاوية عند 
مبايعته. وبشبيه ذلك قالت الشيعة حين أسقطت الشورى والاختيار وإجماع الجماعة 
مؤكدة على أن الحكم يتقرر بمقتضى «الوصية» وأن النبي محمداً أوصى لعلي به. وم 
يكن من قبيل المصادفة أن «الإسلام الإحيائي»» منذ ثلاثينيات القرن العشرين» 
وخاصة منذ النصف الثان منهء وجد في المفهوم التوقيفي هذا ما يؤسس لشرعية 
مقالته الذاهبة إلى تعريف نظام الحكم في الإسلام بأنه نظام «الدولة الإسلامية» أو 
نظام الدولة القائمة بأمر تطبيق الشريعة الإسلامية. وكثيرا ما وجد مثقفون إسلاميون 
معاصرون”* '' في آيات قرآنية عديدة من قبيل : #ومن لم يحكم بما أنزل الله فأولئك 


)١0(‏ حول مفهوم الجماعة. وما استقر عليه استعمالها منذ حكم معاوية. انظر: المصدر نفسه» 
ص 48-794. 

(14) انظر الموضوعات التأسيسية لهذه المقالة المدنية الإسلامية في : محمد عبدهء الأعمال الكاملة للإمام 
محمد عبده. جمعها وحققها وقدم لها محمد عمارة» ؟ ج (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات والنشر» 
[؟/!اة١]‏ - 00١91094‏ ج ” : الإصلاح الفكري والتربوي والإلهيات» ص 588. 

(19) انظر مثلاً: سيد قطب: معالم في الطريق. ط ١7‏ (القاهرة؛ بيروت: دار الشروق» »)١1987‏ 
ونحو مجتمع إسلامي؛. ط ١5‏ (القاهرة؛ بيروت: دار الشروق» 4 ؛؛ روح الله الموسوي الخميني» 
الحكومة الإسلامية؛ ط ؟ (بيروت: مركز بقية الله الأعظم. 1949١)؛‏ عبد السلام فرجء الفريضة الغائبة؛ 
رفعت سيد أحمد, النبي المسلح؛ ١‏ ج (بيروت: رياض الريس للكتب والنشرء ,.)١9941١‏ ج ١‏ : الرافضون؛ 
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هم الكافرون6”' ' "وم ل #أفحُكم الجاهلية يبغون ومن أحسن من الله حكماً 

لقوم يوقنون4"' " المستّتد الشرعي للاحتجاج بها منافحةً عن فكرة جوهرية الشريعة 

في نظام الحكم الإسلامي. دونما توقف عند معنى «الحكم» في تلك الآيات الذي يفيد 
معنى القضاء”" " لا معنى الإدارة السياسية التي يقابلها اللفظ القرآني «الأمر . 


أما من يشملهم أمرُ الشورى من المسلمين في آبتي الور تينك »فلم بجر 

التصريحُ به قرآنباً؛ وليس يكفي ضمير ١هُمْ»‏ في الآيتين ليقطع بأن الخطاب يعني سائر 
المعتلفيق: ون أناااتماة عا سو وير يه تو 1 للها حصن وباوجة الرجام د لفقم 
في صريحه ومُضْمَرِه وإنما هي سياسية في المقام الأول مَأْنَاهَا مصالح مادية حملت على 
نوع محددٍ من الفهم ومن الاستعمال لآيتي الشورى ‏ في الحقب الثلاث التأسيسية 
للمجال السياسى الإسلامى : حقبة النبوة وحقبة الخلافة الراشدة وحقبة ميلاد الدولة 
الأموية: إلا أنه لاسميل إل عامل حقيقة حقيقة أن امتناع التصريح؛ في الآيتين» بمن 
يشملهم خطاب الشورى فُنَّحَ أوسع الأبواب أمام أشكال مختلفة من التعبير السياسي 
عن قاعدة الشورى تلك. لنقرأ في هذا السياق ثلاثاً من الوقائع الدالة : 


أولى تلك الوقائع أن كتب التاريخ والسَّيّر لم تحمل لنا من الإفادات الوقائعية ما 
يدل على أن الممارسة النبوية للشورى - وقد كانت الشكل التاريخيّ الأول لها 
ا ا ا ا بل اتسينا جد في 
أُشبَعَنُْها المصادر إياها بوذا وتفصيلا. كان «كبار الصحانة» يالا وى دالخاطية 
من النبي (يكِنةْ) في أمور المسلمين. بذلك ‏ مثلاً ‏ تشهد حادثة المناقشة التي دارت بين 
النبي وكبار صحابته حول «صلح الحديبية» والتي قال فيها عمر بن الخطاب ما قاله 
من رأي في عدم جواز مصالحة المشركين على شروطهم. وبذلك تشهد حوادث 
أخرى - أهمها الغزوات ‏ كان إطار التشاور فيها ضيّقا لا يفيض عن حدود النخبة 
السياسية الأولى في الإسلام : الصحابة. وفي كل حالء لو أْقَرْتِ التجربة النبوية 
صيغةً الشورى المفتوحة على رأي عموم الجماعة لباتت في عدادٍ سنن تجري مجرى 
الأصول التي يُبْنَى عليهاء ولما كان في وسع أحدٍ ‏ بعد حقبة النبوة ‏ تعطيل 


أبو الأعلى المودودي» نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون والدستور ([بيروت]: : مؤسسة الرسالة» 
؛ سعيد حوّىء جُند الله : ثقافة وأخلاقاء ط ١‏ (القاهرة: دار الطباعة الحديثة؛ »)١91/‏ وعبد السلام 
سينء الشورى والديمقراطية (الدار البيضاء : مطبوعات الأفق. .)١9957‏ 

.44 القرآن الكريم. «سورة المائدة»» الآية‎ )٠١( 

.6٠١ المصدر نفسهء «سورة المائدة»» الاية‎ ١ 

(1)انظر فى هذا: محمد عمارةء الدولة الإسلامية بين العلمانية والسلطة الدينية (القاهرة؛ بيروت: 
در الشروق» :)١588‏ ص 45 - 45. 
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أحكامها. ولعلنا لا نجد تفسيراً لفكرة «شورى أهل الحل والعقد؛. في التجربة 
السياسية الإسلامية كما في «نظرية الخلافة»). إلا في غياب دليل من ع السنة النبوية - 
ناهيك عن غيابه في النص القرآني ‏ على أن فِعْل الشورى يتجاوز إطار الخاصة أو 
النخبة السياسية الضيّقة التي مثَّلّها الصحابة. 


وثانية تلك الوقائع مرتبطة بالأولى» وتمثلها حادثئة شورى خلافة عمر بن 
الخطات خلال رفدته المرضية بعد طعنه: إذ تروي المصادر التاريخية أنه دَعَا ستة من 
الصحابة» وأوكل إليهم أمر الاتفاق بينهم على خليفةٍ منهم يحُلّقُه في الإمارة إن قضى 
نحبه. وتشير الواقعة إلى حقائق ثلاث بالغة الدلالة فى هذا المعرض : أولها أن الرجال 
الشعة الام قويكني ولس بعقدا ذلك هنا بعل اهيف فى معان انام 
والجَال السناسى فى الإنيلام إلا فق اتصالة ماله حصر الولاية فى قريقن دون 
سائر جماعات المسلمين الأخرى . وثانيتها أن عمر قَصَّرَ حق الاختيار على هؤلاء الستة 
دون سواهم. وثالئتُها أنه حصر حق الولاية فيههم”""''. وفي هذه الأحوال جميعاً. 
تتحدد الشورى ‏ اختياراً وولاية - في فئة ضيقة من نخبة الصحابة» تكاد تكون أضيق 
من النخبة المستشارّة في العهد النبوي» وترّحٌ تماما من حيّز «الحق العام»: حق سائر 
المسلمين فيها. 

أما ثالثة الوقائع تلك. فهي تولية معاوية الحكمّ وبيعنه من أهل الشام والحجازء 
ثم من أهل العراق بَعْداًء دونما تحصيلٍ لها من طريق الشورى. والمستفادٌُ من ذلك أن 
المعلمين ما كانوا: خاب ار ري عد وا ييه خاوها بي ا ما بر رمه 
السياسية في نظام اجتماعهم وإلا ما كانوا ليسكتوا عنها في هذه التولية؛ كما أن من 
الك انب كاتوا أغتى زأشر وسدة المجساعة اللمرصة للشر ف والقة كر بعد عجري 
دراماتيكية مع الحرب الأهلية - من عنايتهم بأمر مشروعية السلطة. ولعل في سكوت 
المسلمين عن قاعدة الشورى في ولاية معاوية ما شجَعَ الأخير على إسقاطها كلية حين 
عَهِدَ بأمر خلافته إلى ابنه يزيد مدشناً بذلك - نظام الك في الإسلام ومُنْهياً نظام 
الخلافة الذي أخرج السيادة في قريش من فرع بني أميّة ما خلا في عهدها الثالث (مع 
عثمان بن عفان)”* '' لَيُعِيدَها إلى ذلك الحيّ من قريش ومن بني عبد مناف! 


زفرفف قارن مع: السيد» الجماعة والمجتمع والدولة. ص وي رت 

اندم مهذا المعنى كانت مطالبة معاوية بالقِصّاص لدم عثمان مطالبةَ بعودة السلطان إلى بنى أمية. قارن 
مع : : طه حسين» الفتنة الكبرى. ؟ ج (القاهرة : دار المعارف» [د ت.])؛ ج ١‏ عثمان ؟ علي حسين الوردي» 
وعاظ السلاطين. بحث صريح في طبيعة الإنسان من غير نفاق ؛ محمد عابد الجابري» العقل السياسي العربي: 
محدداته وتجلياته, نقد العقل العربي ؛! *. طاه (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. )0 و©آ ,ألوزمآ 
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هكذا كان التباس معنى الشورى ومن إليهم يوكَلٌ أمرُها سبباً في صلة تاريخية 
وسياسية مضطربة بها من قِبَّل المسلمين. وهو التباسٌ لا يرتبط بامتناع التصريح 
فحسب » بل يتصل إجمالاً بما أسميناه ه غياب تشريع قرآنيٍ للمسألة السياسية. على أن 
غياب هذا التشريع» معطوفاً على إحجام النبيَ عن العهد لغيره بخلافته”” ''» لم يغلق 
الباب امف الولو لي لالم السياسة: إذ دفعهم ‏ ابتداءً إل البحث عما 
يَمْلا هذا الفراغ التشريعي القرآني في التجربة النبوية وما أعقبها من خلافة الراشدين» 
منذاف دون يها يا عي يع سؤال الياضة والولاية: 


"١‏ السُنَّةُ والأئر 

حين وَجَدَ المسلمون أنفسَهم مُطوّقين بالحقيقتين الصارختين تَيْنك: غياب 
الرسول ‏ وقبله انقطاع الوحي ‏ وغياب تشريع قرآني للمسألة السياسية؛ لم يكونوا 
بَعِيدِي عهدٍ بأكبر مصدر إلهام لتجربتهم الحياتية العامّة» أعني التجربة السياسية 
النبوية في «دولة المدينة»؛ بل كانت هذه مائلة أمامهم ووقائعها طريّة في وجدانهم 
عقوتا كها تن كانت سحيرة ذلك ها كان ممكتريا أن بقعو البياامنالا ند 
ويُسْتَظل به من العَرَاء (د العول الحريوي), ول حن الشكلة ها ردي هذا الرضتوع؟ 
أعني في ما عليهم أن يسْتَعيدُوه من تلك التجربة للجواب عن مشاكل تدبير أمور 
السلمن القاية؟ فالمسلمون لسن - والصحابة في هذه الخال خاصة ‏ ما كانوا أمام 
َرَفِ الاختيار بين ما ينبغي وما لا ينبغي انتهالّه من التجربة النبوية» فهي - بعد قرآنهم 
مرجِعهم الوحيد في تنظيم اجتماعهم السياسيّ (والديني ابتداءً). . .2 وإنما 
المشكلة في أن التجربة إياها ‏ وككل تجربة تاريخية ‏ ما كانت تحوي من السوابق ما 
يسعفهم ببناء أجوبةٍ عن كافة إعضالات حياتهم العامة ما كان يلقي عليهم أعباء 
السَّعْي في التماس تلك الأجوبة المسكوت عنها في النصّ والغائبة في خْبْرة المدينة 
دضوهها السياسة 00 


)١5(‏ نستئني من هذا الحكم الرواية الشيعية التي تقول بأن النبي أوصى لعل بالخلافة استناداً إلى احديث 
نشقلين» (انظر مثلا: مسند أحمد؛ سنن البيهقى» وأبو محمد عبد الله بن عبد الرحمن الدارمى» سئن الدارمى 
(بيروت: دار إحياء السنة النبوية؛ [د. ت.]) و«حديث المنزلة» (انظر الحديث في صحيح البخاري وتعليق 
عيدوس العلوي الأندونيسي [ابن درويش] عليه في : عيدوس العلوي الأندونيسي [ابن درويش]» شواهد 
التنزبل لمن خصٌ بالتفضيل (قم : المجتمع العالمي لأهل البيت» 7). ص /57”). و«حديث الغدير» (انظر 
تفتيرا له في : محمد باقر الصدرء ببحث حول الولاية. ط ” (بيروت: دار التعارف للمطبوعات. 2)١9886‏ 
ص 53م 

(7؟) ذلك ما سوف يؤسّس لقاعدتي الإجماع والقياس في أصول الفقه كما صاغها الإمام الشافعي في 
غشطة تقع بين النّصيّة الحنبلية و" الرَأبيّة» الحنفية. وذلك أيضاً ما كان في أساس الاعتناء المالكي ب «الااستحسان» 
و؛ لمصالح المرسلة» قبل أن تجد صيغتها التنظيرية في فقه المقاصد مع أبي إسحاق الشاطبي. 


0١ 


كان يمكنهم أن يستعيدوا الكثير من سوابق المقاربّة النبوية لمسائل سياسية عدة 
مثل تنظيم الغزوات» وتجهيز الجيوش » وتنصيب الولاة» ودورك عناتى الفتريسات» 
والقضاء بين الناس » والفُنْيَا في المسائل بمقتضى ما نص عليه الوخي أو على نحو ما 
ادي ل قب وإبرام المحالفات والمعاهدات . : . إلخ. ولم يكن مطلوباً منهم - 
0 عع 1 لاا مر و ديم 
ون ا و ل ا ا 0 
تناسبها. لنأخذ هنا على وجه التمثيل والاقتضاب ‏ ثلاث مسائل «هُنَ) أمّ مسائل 
الحقبة الأولى من الخلافة الراشدة: حقبة (الشيخين) أبي بكر وعمر”"". 


المسألة الأولى هي الولاية؛ أو شرعية الخلافة بعد وفاة النبي (46ِ). إذ مع وجود 
الأمر القرآني بالشورى في أمر (حُكم) المسلمين» فإن الملابسات التي وَقَع فيها 
«اختيار» أبي بكر خليفة عطلتٍ العمل بهذا الأمر. وإذ نشدّد على عبارة «الملابسات»» 
ناس حاير بوطيل العم ردنك الملا من وبل المتجاداين فى اجضياع الشفينة: » خاصة 
0 عبيدة بن الجرّاح وأبي بكر (وهم من تجمع المصادر التاريخية على 

نهم الحاضرون في الاجتماع من كبار الصحابة)ء وإنما لبيان وجه الضرورة الذي 
ا ل ا م - لو فشل إلى حرب أهلية بين 
المسلمين””"'. ربما وُجِدَ من اعتبر السجال نفسّه ‏ الذي دار في السقيفة ‏ نوعاً ما من 
الشورى» خاصة وأنه دار حول المعايير التي بمقتضاها ينبغي تأمير فردٍ على الجماعة. 
لكن هذا في ما نرى ‏ يجافي معنى الشورى» كما ورد نضا وكما فهمّه المسلمون» 
فى أمريّن على الأقل» هما أن المعايير تلك جماعية” '". تتعلق بأفضال فريقين فى 
الجماعة وأدوارهما هما: المهاجرون والأنصارء وليست تتعلق بخصال امرشح» فرد 
وأهليته للقيام بأمر الخلافة كما سيحصل - مثلا - في شورى الخلافة الثالثة ولو على 
نحو جزئي. ثم إن خلاف السقيفة حُسِمَ بفرض الأمر الواقع لا , بتراض. والأمران معاً 


(1؟) لم تكن هذه المسائل الثلاث جديدة على المسلمين تماماً؛ كان منها ‏ كما سنرى ‏ ما هو معلومٌ لديهم 
من السنة النبوية المعززة بصريح النص. لكن معالجتها في عهد الخليفتين ستختلف قليلا باختلاف شروط 
انْطرَاجِهًا عليهم. 

(18) انظر تفاصيل السجال بين المهاجرين والأنصار في هذا الاجتماع في : الطبريء تاريخ الأمم 
والملوك. ج 37 ص 7717-7514 

)١9(‏ يذهب الأستاذ محمد عابد الجابري إلى احتسابها معايير قَبَليّةَ على خلفية قراءة تذهب إلى الاعتقاد 
بدور مركزيّ للقبيلّة في تشكيل المجال السياسيّ الإسلامي. انظر: الجابري» العقل السياسي العربي: محدداته 
وتجلياته. الفصل 5. 


,هه 


يتعارضان ومعنى الشورى الذي يَرُدُ إلى «الاختيار» الطوعى والحرّ. 


جرى ‏ إذن ‏ تأسيس أول سلطة سياسية في الإسلام» بعد السلطة النبوية» من 
طريق أَخَذٍ بيعةٍ لأبي بكر من دون شورى تؤسّس لها شرعتيها. ولكن ذلك ما كان 
يعني أنها أتت عارية عن أية شرعية» بل إنها تمتعت ببا في حذها الضروري وإلا ما 
كان لها أن تستمر. وليست شرعيئها متأنّاة من كونها أَعْملْتْ قاعدة البئعة مستلهمة 
سابقة بيعة النبي في العقبة (الأولى والثانية)”' " 0 
الفرشية” " معياراً ومرجعاًء بل إن شرعتيها في أنها صانت وحدة المسلمين من 
الانقسام: وهي الوحدة التي لم تنجح بيعة عثمان بن عفان وقد أتت من طريق 
شورى الصحابة الستة ‏ في صؤنها من شرخ سياسيّ داحلي قاد إلى الفتنة. ولعل ثقل 
تود يي وار اللدولة بعر وجودة الما جار تس اللاو سد 0 5ل الصديد 
على تحرير وصيته لعمر بن الخطاب بخلافته بعده'' ارتجار ناهر كانه مدا تله 
آم السلطة سروف مين المسلمية: حيث كان يحْشى أن تُفْضي الشورى إلى تنازع في 
الرأي» فانقسام. 


هكذا اقتضت متغيرات 0 ماني لسوت بعد حقبة اقوة 00 
لتي مها ل إِعْضَالٌُ الخلافة . 


والمسألة الثانيةء وقد نُظر إليها اتصالاً بالمسألة الأوى+ هى وحدة الجماغة 
والأمة. :ذه عرضت لامتحان تارسن عسير أرشكت نبواغل الاتقراظ والتداعو ف 
أول عهد أي بكر بن أن فُحافة (- لدي ) بالخلافة؛ عَنَيْنَا: بمناسبة التمرد القبل 
الواسع ‏ في سائر أرجاء الجزيرة العربية ‏ ضد الدولة واتدلاع ما سوف يُعْرّف في 
كتب التاريخ باسم «حروب الردّة». ومن النافل القول إن وحدة الجماعة والأمة تهدّدتا 
«الردة» بوصفها تمديداً للدولة : دولة الخلافة الفتية» وقد مَثْلَْتْ نظا عه 
السياسي الإسلامي الذي وظيفئه ‏ أيضاً إعادة إنتاج الاجتماع الديني. أي إعادة 
إنتاج الجماعة والأمة. . ومع أن «الردة» أَطلتْ بوجه ديني : إِنْ من خلال حركات ادّعاء 


() انظر التفاصيل في : ابن هشام» السيرة النبوية لابن هشام. مح .١‏ ج ؟.ء ص 08-086 و١54-1.‏ 

)١(‏ قبل أن تكرّس كتب فقه السياسة الشرعية (فقه الخلافة) القرشيةً مبدأ من مبادئ الشرعية بقرون 
ك>زسته مرافعة عمر وأبي عبيدة في السقيفة! 

(5*) انظر نصها في: أبو محمد عبد الله بن مسلم بن قتيبة» الإمامة والسياسة : وهو المعروف بتاريخ 
خلفاء. ؟ ج (تونس : دار المعارف للطباعة والنشرء [د. ت.]). ج ١ء‏ ص 517-176. وقارن برواية أخرى 
عر عهده لعمر في: الطبري» تاريخ الأمم والملوك؛ ج ؟. ص 707. 


وه 


العوة (فسينية الم" فى كترق الدريزةه والأسود العتستي افق الب 
وطليحة الأسدي في قبيلة ان أو من خلال رفض دفع الزكاة» إلا أن مضموتها 
السياسي كتمرّد ضد الدولة» وكتهديد لوحدة الأمة» ما كان ممكناً تغيِيبُه حتى بالنسبة 
إلى أبي بكر الذي رد عليها بقسوة عسكرية لا سابقّ لها فى الحدة منذ بداية الدعوة 
المحمدية. 


تذكر المصادر التاريخية أن أبا بكر رفض المساومة على حق الدولة في تحصيل 
الزكوات؛ وعارض آراء الصحابة الذين نصحوه بالاعتدال في الموقف» وقرّر الحرب 
على المرتدين قائلاً عبارته «الشهيرة» : «والله لو منعوني عقالاً كانوا يؤدونه إلى رسول 
الله لقاتلتهم عليه»'' ". كان يدرك بحسّه السياسي العَالي ‏ أنه لا يجوز له التنازل في 
هذا الموضوع أو غض الطرف عنه؛ لأن من شأن مثل ذلك التنازل أن يشجع على 
مزيدٍ من التمرّد في أمورٍ أخرى قد تستفحل نتائجه على صعيد هيبة الدولة وسلطانهاء 
خاصّةٌ وأن دولة ما بعد النبوة طريّةُ العود» وتقاليد الحياة القبلية المتمردة على المركزية 
والاستقرار ما فتئت تبِعَتُ نفسّها من جديد داخل نظام الدولة القائمة. مايه كان 
يدرك أن ضَعْفَاً ما يدب في الدولة سيَّجُرُ إلى تفككِ في بنية الجماعة والأمة. . ومن 
ثمةء كان حزمّه في جبه «الردة» وكانت قسوثه التي لم يشاطِرْهُ إياها بعض من 
الصحابة. ولا كان التاريخ دوماً حي لأفعال الماضي أو حجّة عليه فإن أفعال أبي 
بكر تجاه «الردة» بدت من وجهة نظر مصلحة الدين والدولة - مبرّرَة وشرعية لأنها 
أخمدت لهيب أول تمرُدٍ جماعيّ كبير في الإسلام تحدّى الدولة وهدّدَ وحدة الجماعة 
بالشرخ. ويصحّ هنا أن نقول مع الجابري إن أبا بكر «أنقذ. . . دولة المدينة» بخوضه 
الحرب ضد «الردة»)» وأن هذه كانت «بمثابة فتح جديد الجزيرة العرب وإعادة تاسيمن 
لدولة المدينة» 0" ". 


ليس من أهدافنا ‏ في هذا المعرض - أن ننصف أبا بكر في ما أقدم عليه من 


(””) ترد الروايات التاريخية تسميته ب «مسيلمة الكذّاب» إلى رسالة جوابية من النبي (يَلةُ) عن رسالة 
مسيلمة إليه. تقول رسالة مسيلمة في مطلعها: «من مسيلمة رسول اللهء إلى محمد رسول الله. . .». وتقول 
رسالة النبي الحوابية : «باسم الله الرحمن الرحيم»؛ من محمد رسول الله إلى مسيلمة الكذاب. . .». انظر 
الرسالتين في : ابن هشامء السيرة النبوية لابن هشام. ج 4.» ص 1848. 

(5”) يشار هنا إلى أن ادعاء مسيلمة والأسود العنسي للنبوة جرى في عهد النبي نفسه. انظر التفاصيل 
في: الطبريء تاريخ الأمم والملوك؛ خ ؟. 

(5*) يذهب الجابري إلى أن موجة النبوة المعاة تنتمي إلى حساسيات قبلية قديمة. منذ ما قبل الإسلام؛ 
بين ربيعة ومضر. انظر كتابه : الجابري» العقل السياسي العربي: : محدداته وتجلياته. الفصل 5. 

(77) ابن قتيبة؛ الإمامة والسياسة: وهو المعروف بتاريخ الخلفاء؛ ج .١‏ ص ”77. 

(519) الجابري» المصدر نفسه. ص .١117‏ 


0 


إجراءات ردع عكري عثيف ضد «المرتدين»: ما يهمناء على وجه التحديد». هو بيان 
شكلٍ محدَدٍ مّن أشكال التعامل السياسي مع واقعةٍ جديدة لم توجد لها سوابق في 
الحقبة النبوية» وتقديم جواب سياسيّ عنها لعَله الأول في الإسلام سياسيّاً خارج 
مرجعيتئ النص والسنة النبوية. أي . لعلّه أول اجتهاد من المسلمين في تنظيم وفي 
إدارة أمور اجتماعهم السياسي بعد انقطاع الوحي وغياب الرسول ليست ثُقَارَنُ به 
سابقة البيعة المأخوذة ‏ بقوة الأمر الواقع ‏ لأبي بكر على فرض أن تلك البيعة» أو 
ذلك النّحوٌ منهاء يدخل تحت اسم الاجتهاد. 


أما المسألة الثالثة» فتتصل بالثروة اتصال الأولى بالدولة والسلطة واتصال الثانية 
بالجماعة والأمة. وهي مسألة طرحت نفسها بحدّة» في الخلافتين الأولى والثانية : 
لامدو اكت مع تعاظم حركة الفتوحات الإسلامية وخروجها من نطاق الجزيرة 
العربية إلى العراق وبلاد فارس والشام ومصرء وتراكم المغانم والثروات التاجم عن 
تلك الفتوحات. كان اقتصاد دولة المدينة في عهدها النبوي - وهو يقوم على الفيء 
والغنيمة الْمَحَصَّلَيْن من الغزوات قد خضع لتشريع قرآنٍ صريح النص قرّرنه اسورة 
الأنفال» # . . . واعلموا أنما غَنِمْئُم من شيء فأن لله خمسه وللرسول ولذي القربى 
(البعاض والتاكين رايس البتييل 014" فى بااتصل بلقم الأحود نقرة اللا 
وقررته «سورة الحشر»”* " في ما اتصل بالفيء المتحصل للمسلمين بغير حرب مثل 
لا ل و ل الم م ل 
الله (كِ) أن يجليهم ويكف عن دمائهم. . 0 ٠‏ تاركين وراءهم ممتلكاتهم فيئاً 
للمسلمين. ولق حرفظ عل فسهة الأريقة لقان للخقاقن الفاقكين واخيدة 
المخصوص لله ورسوله إلى الحقبة العُمّرية التي أدخلث عليها بعض تعديل. أما نظام 
توزيع الخمس العائد إلى «المركز»: أي إلى المدينة ومَنْ فيها تمن لم يقاتلوا”' *'. فكان 
تحط اجتهاد من الخليفتين الأوّلين. 


يذكر ابن الأثير أن أبابكر «كان يسوي في قسمته بين الناس+ الأولين 
والمتأخرين في الإسلامء بين الجر والعبد. والذكر والأنثى». وأنه «لما توي أبو بكر 


(8") القرآن الكريم. «سورة الأنفال»» الآية .5١‏ 

(19) ما أفاء الله على رسوله من أهل القرى فلِله وللرسول ولذي القربى واليتامى والمساكين وابن 
السبيل كي لا يكون دولة بين الأغنياء منكم وما آتاكم الرسول فخذوه وما نباكم عنه فانتهوا واتقوا الله إن الله 
شديد العقاب4 [المصدر نفسه. «سورة الحشرء» الآية لا]. 

(50) ابن هشام» السيرة النبوية لابن هشام. ج 7. ص ؟85١.‏ 

(41) أي «رجال الدولة» و«المستضعًفون» (ممن ليست لهم قبائل حيث الجندية في جيوش الفتح قبليّة 
وليست فردية) و«الخوالف» (أي الصبيان والنساء والعَجَزة من الشيوخ). 


06 


جمعٌ عمرُ الأمناءً وفَنّح بيت المال فلم يجدوا فيه شيئاً غيرَ دينار فقط سقط من 
غرارة»”'*. القسمة بالسويّة عن ضيكها المذركر ةن رحن ملم واحره ع 
أفضل ومفضولء. لأن معيارها المساواة ذ فى الحقوق بين أفراد الجماعة الإسلامية 
الواحدة التى على الانتساب إليها يترتب التؤازث قن ارق ذاك. وهىء ببذا المعنى» 
كانت شديدة ال قاء لاؤوت الشوى :فى غال اقسمة عواقد الفزيةوالعمعة . لكن الأمر 
اختلف مع الإسلام العُمَرِيّ. إذ أعاد عمرُ النظرَ في القسمة الأبي بكريّة لداعل 
السَّوَيّة وإسققاط علافات المزتبيّة والتفاضل , بين المشمولين بحى «العطاء» من 
المسلمين» سيا إِيّاها على معيارية جديدة قوامُها القرابةٌ من النبي والسابقة في 
الإنبلام' ".وليشت مكنا هناك الأستات التى غلات عثر عل إغادة تأسيس 
معيارية جديدة لقسمة الغنائم» تكرّس المرتبّية والتفاضل وتطيح بمبد! المساواة في 
الحقوق. إلا في اتصالها بمسألةٍ اجتهاده في مقاربة مسألة الثروة في لحظة تاريخية من 
تطور دولة الإسلام تراكمت فيها الثروات على نحو لا سابق له لذو هو فيه الاجفياد 
الذي قاده إلى تالسسين «ديوان العطاءا ليما إيَاهُ من نموذج الدولة الساسانية 
(وربما من تجربة الروم 1 


وما كان اجتهاد عمر في تأسيس معيارية جديدة للتوزيع وفي إنشاء «ديوان 
العطاء؛ فحسبء بل أتى يعبّر عن نفسه في مقاربته لعائدات الأرض المفتوحة من 
دل التلمون. ات ) اليه بن عع جا ادا و و ان 
قتال. كاه لتر : أي بالحرب. في الحالة الأولى: كان الداخلون الجدد 
في عهد الإسلام يحتفظون بأرضهم الممتوحة ويدفعون عن ذلك زكاة من ثروتها 
الزراعية هي العُشر. أما في الحالة الثانية» فتدخل الأرض المفتوحة عنوة تحت أحكام 
للفاتحين وخمس لله والرسول الذي يُبْعَث به إلى المدينة). لكن عمر بن الخطاب رَأى 
رأياً آخر في أمر التشريع للأرض المفتوحة عنوة» بعد أن حسب لنتائج قسمتها - 
بوصفها عَنْما عُيِمَ - على مستقبل حقوق من سيخرجون من أصلاب المسلمين في 


(؟1) ابن الأثير» الكامل في التاريخ. مج .١7‏ ص 156. 

(57) انظر تفاصيل العمل ببذه المعيارية في : الطبري» تاريخ الأمم والملوك» ج ج 1 ص .578١‏ وانظر 
عوك ل لات هذا السمرن في معاد قسسمة لز في تحن وخا خيرار: الجذر عل جاب ارات للقاضي 
أي يوسف في: وضاح شرارة» استئناف البدء : محاولات في العلاقة ما بين الفلسفة والتاريخ (بيروت: دار 
الطليعة؛ .)١88٠‏ 


(45) انظر في هذا: الطبري ء المصدر نفسه. ج 5 ص 67١‏ 
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زمن لاحق؛ فمال إلى التوفيق بين أحكام الغنيمة وبين الخراج”**' كحق عام للأمة 
ا 


روى القاضي أبو يوسف واقعة قرار عمر في هذا الشأن قائلاً: «شاور عمر 
الصحابة في قسمة الأرضين فتكلم قوم فيها وأراد أن يقسم لهم حقوقهم وما فتحوا. 
فقال عمر: كيف لمن يأتي من المسلمين فيجدون الأرض'بعلوجها قد اقتسمت وورثت 
عن الآباء وجيّزت؟ ما هذا برأي». ويورد أبو يوسف قول عمر لسعد بن أبي وقاص 
فى كتاب أرسله إليه : «إذا أتاك كتابي هذا فانظر ما أجلب عليه به إلى العسكر من 
كراع ومال فاقسمه بين من حضر من المسلمين واترك الأرضين والأنهار لعمالها 
ليكون ذلك في أعطيات المسلمين فإنك إن قسمتها بين من حضر لم يكن لمن بعدهم 
شيء. . .702 5). ويهذا التدبير الاجتهادي؛ أخرج عمر جماعة المسلمين من فكرة 
لدع إل فتك مخداتي هن الاقتصاة اللطم مد الرعرك بتحراكة لذ لحت كي 
الاقتصاد الذي يِعْمّمٍ «حقوق الفتح» على كافة المسلمين لا على القائمين به حصراً. 
نعمء لم يفتح هذا الانتقال من الغنيمة إلى الخراج الباب أمام تحوّل نوعي في النظام 
الاقتصادي للمجتمع العربي الإسلامي» إذ ظلت الغنيمة وظل الخراج شكلين مختلفين 
لاقتصاد واحدٍ: ريْعي. ومع ذلك فإن صيغة الخراج سمحت بتحكم الدولة في 
الدورة الاقتصادية من خلال تحكمها في موارد الثروة» وبتنظيم أدق وأشمل لتلك 
الموارد» وبتوزيع أكثر توازناً للثروة. والحق أن الجابري لم يجانب الصواب حين استنتج 
أن «فقه العطاء والخراج في الإسلامء أو العقل الاقتصادي العربي الإسلامي, يجد 
مرجعيته الأولى في اجتهادات عمر»””. 


نك 


تلان كالكرينف] من وجو المعياة الذي أعيله اخرتكان ابو بكر وعمرااي 
مواجهة بعض إغضالات البناء السياسي لدولة الخلافة بعد وفاة النبي وغياب التشريع 
القراي. وس الك جود ب ل ل و لها لسري د 
عوجت على نحو ما من الأنحاء في الحقبة النبوية. الأمر الذي تنْجمْ عن القول به 
حقيقتان : أولاهما أن نصوص الإسلام لم تصنع دولةً لأنما لم تشرّع لاجتماع سياسيّ 


(15) يُمْرَض الخراج على الأرض (انظر: أبو يوسف يعقوب بن إبرهيم (القاضي). «كتاب الخراج:» 
في: فى التراث الاقتصادي الإسلامي. تقديم الفضل شلىق (بيروت: دار الحداثة. 2)١99٠‏ ص 071077-55 
أما الجزية» فتفرض على الأشخاص إلا من أسلم منهم فتسقط عنه. 

(57) المصدر نفسه» ص 7545 .١‏ 

(57) الحابري» العقّل السياسي العربي: محدداته وتجلياته. ص ١77‏ (التشديد في النص مني). 


/اه 


إسلاميّء لكن المسلمين صنعوا تلك الدولة بما اجتهدوا في البحث فيه عن حلول 
وقواعدٌ ومبادئ وما أتوه من إجراءاتٍ في باب إقامة دولةٍ وسلطان و الأهم من 
ذلك على مقتضى مصالحهم كجماعة يصنع الإسلام لحمتها وتحتاج إلى تمتين تلك 
اللحمة بالسياسة . وثانيتهما أن مجال السياسة في الإسلام نشأ بعيدا عن أية قداسة 
دينية مفْتَرّضة» من نوع تلك التي يُرَادُ إلباسها به اليوم؛ لأنه بُنِيَ على اجتهاد؛ وما 
بْنِيَ على اجتهاد لا يمكن مناقشتّه إلا باجتهاد. . . 
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الجماعة والسياسة والسلطة 
ما قبل نظرية السياسة 


أولا: جدليات الديني والسياسيّ 


عَرَفَ المسلمون السياسة محايئّةَ للدين في أوَّل عهدهم بها مع الدعوة. والسياسة 
هذهء التي تعرّفوا عليها في سياق التجربة النبوية» دبج عن جنين'التديير البوم 
لشؤون جماعاء تهم القبليّة الذي مَمْض به رؤساء القبائل وشيوحُها واكبارٌ القوم» وأهل 
«الملإ»» مما أَلِفَنْهُ العرب طويلاً قبل عهدها بالإسلام؛ لآن السياسة لحي ستدلارم مم 
الرسالة المحمدية جات ماود ا كم عراب ورا تر اسيل فرصي لوازي اب 

من القمة بشخص قائد الجماعة والأمة محمّد بن عبد الله (يَ) وينتهي بعامّة المؤمنين 
الداخلين في سلك الدعوة وتحتهاء مروراً ببجسم سياسي (#دهوذانادم 00:0) سس 
بالعُرف والعادة ‏ لا بالتشريع الديني أو القانوني - يشُْغْله الصحابة» ونواب الرسول على 
المدينة» وَالْجَابٍء والمبعوثون إلى الأمصارء وكُتَاب الوحي. والأمراء على الفتوح 
والبلدان» ومن ولأهم النبي أَمْرَ القضاء ء في البلاد المفتوحةء. وقواد الجحيش»ء وأهل 
السابقة في الإسلام . . . إلخ ؛ وهو نظام جديد عليهم تمامأ حتى مع التسليم +الفرضئت 
بالروايات التاريخية الذاهبة إلى القول بأن مَالِكَ قامت في تاريخ العرب قبل الإسلام؛ 
مثل تملكة سَبَاِ وتملكة معين ومملكة مره وشهدت العربُ في ظلها شكلاً ما من أشكال 
التنظيم السياسي. ذلك أن ما سيعيشونه مع البعثة أمرٌ مختلف تماماً لأنه يتصل بقيام أول 
مظهر من مظاهر الدولة التي ما عرفوا لها «نظيرا» إلا عند الساسانيين والبيزنطيين 


ولقد المي م 0 النبوةٌ إل القيادة 
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ابروا عراب ١‏ الاير يم عن كيار والأسعواء. و التتريية بين الدب اي 
به كوك مايه الأول ومع أن الشيعة وحدها انفردت بالقول إن الإمامة أصلٌ من 
أصول الدين لا يقوم إسلامٌ مُسْلِم إلا بالتسليم به» د 0 
يَعْدُونه من الفروع والفقهيات لا من أصول الدين؛ ؟ ومع أن فريقاً من المسلمين ذَهَبَ 
خلاف ذلك إلى إنكار السياسة والدين معا باسم التلازم بينهماء للك وهال د اد 
بعد وفاة النبيَء فإن من آلت إليهم مقاليدُ سَوْس المسلمين وإدارةٌ أمرهم 
(- - حُكمهم). في عهد الخلافة الراشدة» ل يترددوا في الْيِمَاسٍ شكلٍ ما من أشكال 
التلازم بين السياسة والدين ‏ مع علمهم بأن النبوة تّمت وليس تَقْبَل الاستئناف أو 
الاستخلاف_ولم يترددواء في سياق ذلك. في بناء شرعية السياسة على الدين 
مدفوعين إلى ذلك بقوة الاعتقاد بأن الإسلام قرآنٌ وسلطانء دين ودولة. وحتى 
حينما انصرم زمن الخلافة (- الراشدة) واقلب أمرُ الدولة والسياسة إلى نظام حكم 
جديدٍ ثان (- نظام الك الورائي)» لم تنقطع عادةٌ «الخلفاء» في العمافن الشرعية 
الدينية لسلطانهم السياسي. 


كان التلازمُ واضحاً في بدءٍ أمْره بحيث لا يحتاج إلى برهان. كان ثمة نبي 
مبعوث إلى جماعة يعلمها الكتاب والحكمة ويهديها إلى سواء السبيل. وكان يقودها 
فضلاً عن ذلك في حروب الفتح ونشر الرسالة» فيجيّش جيوشّها ويُرْسِلُها إلى 
الآفاق. ويورّع الغنائم بينهاء ويقضي بين أفرادها في المنازعات» يضع لاجتماعها 
السياسي مواثيقٌ وضوابط ترسم أطر العلاقة بين أعضائهاء وبينهم وبين مشاركيهم 

في المؤطن» المخالفين إياهم في الِملة والاعتقاد («(صحيفة» المدينة)7". أما وقد رَخل 

نبي الإسلام وقائد دولة المسلمين في المدينة والأمصار المفتوحة» فقد فُتَِحَتْ على 
حة أبواب التساؤل عن نصاب الدولة والسياسة في اجتماعهم الديني بعد أن 
رَحَل رسولّهم عن عالمهم. وثَرّكْ أسئلتهم معلقة بغير جواب قاطع من نص قرآن أو 
حديث. ومع أن النخبة السياسية الدينية للدولة المحمدية اهتدت إلى جواب سريع» 
بل وفوريّء عن سؤال الاستمرارية في اجتماع ااسقيفة بني ساعدة» الشهير (وحتى 
قبل إهالة التراب على جثمان رسول الدعوة وقائد الدولة)”'2» فإن الجواب ذاك لم 


)١(‏ نص «الصحيفة» في : أبو محمد عبد الملك بن هشامء السيرة النبوية لابن هشامء حقّقها وضَبَطَها 
ووضع فهارسها مصطفى السَّقَاء إبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبي» 4 ج في 7 مج (بيروت؛ دمشق: دار 
الخيرء ,.)١1997‏ ج ا ص .1717-1١١‏ : 

)١(‏ قال الإمام علي موضحاً موقفه من عدم منافسته أبا بكر على الخلافة : «. . . أَدَعٌ رسول الله (يكْ) في 
بيته لم أدفنه وأخرج أنا أنازع الناس سلطانه؟2» أوردها ابن قتيبة. انظر: أبو محمد عبد الله بن مسلم بن قتيبة» 
الإمامة والسياسة : وهو المعروف بتاريخ الخلفاء؛ ” ج (تونس: دار المعارف للطباعة والنشرء [د. ت.])؛ 
ج ١ء‏ ص 18. وثمة روايات أخرى عديدة عن تأخير دفن جثمان النبي (5ِ) بسبب الانشغال بأمر خلافته! 


0 


يُقَفِلٍ المسألة - على ما أراده عُمّر في بيعته لأبي بكر بالصورة التي وردت تفاصيلها في 
اريك ا ا قد لحو راط اكرول ار - بل هو فُتَحَهَا أمام جَدَلِ م ُمْلِقْه 

حتى اليوم أطروحات الشورى والبيعة والاستخلاف (- السّنية) في مواجهة 
أطروحات «الوصية» و«النص» و«التعيين» (- الشيعية) مثلا. 


كان لا بد للسياسة والسلطان السياسي من شرعية جديدة بعد أن انصرمت حقبة 
النبوة التي استمدًا منها شرعيتهما. وكان لا بد لهذه الشرعية الجديدة من أن تستند إلى 
الدين حتى يُنْظر إليها بوصفها تنتسب إلى استمرارية تاريخية طبيعية بدأتها الدعوة 
والتبوة» وح تختَاز السياسة _والسلطظة السياسية ‏ اتستعفاقا من قبل المؤمتين لآن 
ُؤْمَنَ على الميراث النبوي : الرسالة. وهو ائتمان ليست وظَيفَئّه فى إحاطة السلطان 
الاش ها بعد الموى نوا سعن اله انتيوه ا افتيرنة الااد فى السو ارال 
أنضاً ‏ وأساساً- في استعتاف ما كانت :قد وشكته البوة والدعوة ‏ تشر رسالة الاسام 
في العالمين واستكمال مشروع الفتوح الذي أطلقه فتح مكة» والخروج به من ثمة - 
من المجال الحجازي. حيث مهد الرسالة والجماعة. ومن المجال الحزيري: حيث 
محيطها الجغرافي والاجتماعي والثقافي الأقرب»ء إلى خارج حدود بلاد العرب توكيداً 
لعالميتها ووفاءً للأمر القرآني الصريح نصّأ بِحَمْل تعاليم الدين الجديد إلى الآفاق. ومع 
أنه ما كان في حوزة الصحابّة ‏ وهم من شكلوا في حينه ما يمكن تسميئُه بالطبقة 
السياسية ل «دولة المدينة» والسلطان السياسيّ النبويّ ‏ ما يستدلون به من النصوص 
الاية حل وحري نيام ينلظال سياسي ٠‏ في المسملين منفصل عن سلطان النبوة 0 
وارثِ لهء إلأ أنه كان في مُكُيِهم أن يُذركوا أمريْن متضافريْن في الدلالة: أن 
استكمال مهمة نشر الرسالة يحتاج إلى دولة وسلطان يتعهد الفتوح بالرعاية والتنظيم 
والتدبير بعد أن يتعَهّد أمرَّ المؤمنين بما يضمن استمرار جماعتهم متماسكة' ''. ثم إن 
الدين الذي به آمنوا واعتزموا نشره في الآفاق وَعَدَهُمْ بأن يرثوا الأرض استخلافاً” *'. 


(*) للإمام علي بن أبي طالب قولُ في هذا الباب - إن صَحْت نسبتُه إليه - قاطمٌّ في الدلالة على وجوب 
الحاجة إلى سلطان سياسيّ» جاء فيه فى معرض رذه على معارضيه : «الحكم لله وفي الأرض حكام . لابد 
للناس من أمير د بَُ أو فاجرء يضم الشّعثء ويجمع الأمرء ويقسّم الفيء؛ وبجاهد العدوء ويأخذ للقويَ من 
العف حتى يريع بز ويشتراخ من فاجرة: انظر : أبو حامد عبد الحميد بن هبة الله ب بن أبي الحديدء شرح نبج 
البلاغة. تحقيق محمد أبو الفضل إبراهيم؛ ١١‏ جء ط ١‏ ([د. م.]: دارا الجبل؛ ,)١19957‏ ج 25 ص 7017 
(التشديد من عندي). 


(:) طإوعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفنهم في الأرض كما استخلف الذين من 
قبلهم وليِمَكُننْ لهم دينهم الذي ارتضى لهم وَلبْبَدَلئْهُم من بعد خوفهم أمنا يعبدونني لا يشركون بي شيثاً . 2 


[القرآن الكريم. ااسورة النورء» الآية 66 وفي معنى الاستخلاف» انظر : رضوان السيد» الجماعة والمجتمع 
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والاستخلاف لا يكون بغير سلطان ماديّ مكين. 


حُسِمَ الأمر مبكراء كما ألمحنا إلى ذلك». في «مؤتمر) «سقيفة بني ساعدة». 
فأطلق على أبي بكر اسم خليفة رسول الله. ثم سَرَتْ أحكام التسمية على ابن الخطاب 
عمر (قبل - أو أثناء أو بعد! - أن يبتدع لقب أمير المؤمنين)”*) . وكان واضحاً أن 
خلافته النبي (يَلِ) خلافة سيا سية'' ' في المقام الأول وليست خلافة دينية - لأن النبوة 
اخنيِمت وليست برسم الميراث عل الرق من اراق هاعد لدي بسكن :اران 
إلىء معنّى قهِمَ منه أنها خلافة لله أو نيابة عنه في الأرض” ". ومع أن الخلافة 
(الراشدة) لم تحظ بإجماع كل المسلمين» وكانت عرضة لاعتراض سياسيّ واسع النطاق 
(«حروب الردة» في عهد أبي بكر والثورة على عثمان بن عفانء وتمرّد والي الشام 
معاوية د ا سا عل سلطا ع سان لال راطلاو ل الل 
أعقاب ذلك)» ول يَسْلَّمِ رموزُها من التصفية (مقتل ثلاثة من أربعة من الخلفاء هم : 
عمر وعثمان وعلي» بأيدي مسلمين معارضين لحكمهم)؛ ومع أن انقسام المسلمين 
على الخلافة كان حاداً وشَقّ وحدة «الطبقة السياسية» الأولى في الإسلام (- 


(5) استمر لقب أمير المؤمنين لقباً رسمياً ل «الخلفاء؛ في العهدين الملكيّينْ : الأموي والعباسي» بل وفي 
ما أعقبهما من عهود. ولكن كان واضحاً أن تحويراً طرأ على المعنى الأصل للقب ذاك. كان عمر أميراً للمؤمنين» 
كما تشهد بذلك سيره السياسية والدينية» أما من ورثوا التسمية بعد انصرام حقبة الخلافة الراشدة» وعل 
الرغم من عظمة إنجازاتهم التاريخية (الفتوح والبناء الحضاري)» فلم تكن إماراتهم من جنس إمارة عمر بن 
الخطاب أو علي بن أبي طالب ؛ كان الخليفة منهم أميراً في المؤمنين أكثر ثما كان أميراً لهم. وهو تمييز ينصرف إلى 
ملاحظة منحى الانفصال المتزايد فَتْقَأْ بين الديني والزمنيّ في تجربة السلطة منذ الخلافة إلى الْلْكِ : قياماً واستواء 
وامتداداً. 

(7) تحاول الروايات التاريخية العربية لملابسات «اختيار» أبي بكر خليفة ومبايعتِه أن تضفي سمْتاً دينيأ على 
معابير ذلك «الاختيار؛ . وإذْ هي نَضْمْت على معيار «السابقة في الإسلام»» لآن تحكيم هذا المعيار ما تترجّح به 
الرواية الشيعية بأحقية الإمام علي في الخلافة بحسبانه الأقدم ‏ في صحابة النبي وفي رجال العرب - في إشهار 
إسلامه والشهادتين. تُرَكْرُ على سابقة تكليف النبي إياه أمْرَ إمامة المسلمين في صلاة الجماعة أثناء مرضه؛ 
والإمامة في الصلاة ة إمامة صغرى تفتح الباب أمام إمامةٍ عظمى هي الخلافة (سيضع محمد رشيد رضاء في 
ل ا ا ا : الخلافة أو الإمامة العظمى). لكن خطاب 

التولية الذي ألقاه أبو بكر واعترف فيه بأنه ليس أخيّرَ المسلمين وأَبْعَدَهُم في الأهلية لتولي أمرهم (- - حُكمهم)؛ 
يقطع بأن المعيار المعتمد - الضمني وغير المغلن - معيارٌ سياسيّ ء وهو أيضاً ما يدعمه اقتراح الأنصار الموجه 
للمهاجرين في السقيفة - تحرّجاً مأزق «الاختيار» ‏ ب «تقاسّم السلطة" ب بين الفريقين على مقتضى العبارة المنسوبة 
إليهم : «منا أمير ومنكم أمير». إِذِ السلطة السياسية ثما يقبل الازدواج والاقتسام؛ وهو ما ليس ينطبق أمرُه على 
السلطة الدينية. 

(0) انظر في هذا: أبو العباس أحمد بن عبد الحليم بن تيمية الحراني» السياسة الشرعية في إصلاح الراعي 
والرعية (بيروت: دار الكتب العلميةء» .)١988‏ وقارن: السيدء الجماعة والمجتمع والدولة» ص 475-7560 
أبو الحسن على بن محمد الماوردي» الأحكام السلطانية والولايات الدينية (بيروت: دار الكتب العلمية» 
[د.ت.]). و 181 .ع« ,(1961 ,مولا تمتموط) عيولاتامم ك علونود ءالآ :1012 #الاعياام 016 ها ,أ3:0 كتنامآ 
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الصحابة)”* . . .» إلا أن مسألة الاستخلاف السياسي وجدت لنفسها حلا تاريخياً 
ضَمِنَ للاجتماع الإسلامي أسباب استمراره في لحظةٍ حرجة من تاريخه هي لحظة 
التأسيس لا بعد النبوة'*' حيث صاحبٌ الدعوة في ذمة الله» والوحيُ م انقطع. ولا 
شيء في حوزة المسلمين ما يمسَبٍ رأسمالاً سوى عقولهم واجتهادهم وشوراهم 
واتفاقهم على مُشْتَرَ مرك يمنعهم من خلاف. 
ثانياً: دينامياثٌُ السياسة واستدعاءاتما 
إن فرضيتنا القائلة إن السياسة بحثت لنفسها عن شرعية جديدة» بعد غياب 
الشرعية النبوية وامتناع النص القرآني عن التصريح بقواعد تشرّعٌ للاجتماع السياسي» 
لها ماازيررها من التاريخ تاريخ الميلمان فى حفية التلاقة الرائتدة وما تاذها ين 
أحقاب. ولم د يكن ذلك الذي بِرَرَهَا سياسيّاً دائماًء أي منفصلاً عن الدين أو بعيداً 
عنه؛ بل كثيراً ما حَايَئَنْهُ اعتبارات الدين وكانت في جملةٍ ما أسّس له وسوّغه. لنأخذ 
مثالا لذلك فكرتّيْن رئيستَين حَكمَنا نظرةٌ | لمسلمين إلى أنفسهم وإلى دورهم في 
التاريخ , مما: فكرة الجماعة وفكرة الفتح الإسلامي «لدار الكفر). 
نقد أطلقت"التكرّيان :تان السياية من كل قال و اذتدلت المدلمين :كن 
معتركها موضوعيّاً وإراديّاً - باعتبارها الَرْكَبَ الذي عليهم أن يركبوه حتى يعيدوا 
إنتاج لحمة جماعتهم وينهضوا بأمر نشر رسالة دينهم في العالمين. ٠‏ تعم» لم تكن لهم في 
قرآهم نصوص تشرّع لأمور تتصل بنوع نظام الحكم السياسي الذي عليهم إقامتّه. أو 
تتصل بكيفيات إقامته”' ''» أو بقواعد إدارته» أو بمن يِحَنُ لهم أمرُ الإمامة في 


(8) ليس تفصيلاً أن تلتئم معارضة ضد عثمان من داخل «نخبة» الصحابة: من تيار المستضعفين الذي 
كان في جملة أبرز رموزه الصحابيان الكبيران عمار ب بن ياسر - خاصة - وأبو ذْرْ الغفاري. كما لم يكن تفصيلاً أن 
ينتسج حلف صحابي ضد الإمام علي من عائشة (- أم المؤمنين) والزبير بن العوام وطلحة بن عبيد الله (في 
«حرب الجمل»2)» ومن معاوية ب بن أبي سفيان وعمرو بن العاص (في حرب صفين). انظر تحليلاً رصيناً لسياقات 
تلك المعارضات في: ,7ع 071 كعك (7هأكة' | 42015 عناو الامج اء :(مأعتأع]1 :015070 002106) هآ رالةزدآ لمعطء 1ل 

.(1989 ,112210الة0) :ذ5امة) دعم قلط 5ع عناوغطاه [1اطنظ 

(4) والحلّ هذا - هو كناية عن تولية أبي بكر خليفةً ‏ سيُنظر إليه لاحقاً بوصفه واجباً شرعياً بمقتضى 
الإجماع ‏ إجماع الصحابة والمسلمين ‏ لضرورة اقتضت الخلافةً والولاية هي تنظيم الاجتماع الإسلامي برد 
الفوضى عنه. ذلك مثلاً ‏ ما ذهب إليه ابن خلدون حين قال: «إن نصب الإمام واجبٌ قد عُرف وجوبُه في 
الشرع بإجماع الصحابة والتابعين» لأن أصحاب رسول الله (يَكي) عند وفاته بادروا إلى بيعة أبي بكر رضي الله 
عنه وتسليم النظر إليه في أمور المسلمين. وكذا فى عصر من بعد ذلك» ولم تترك الناس فوضى في عصر من 
الأعصارء واستقر ذلك إجماعاً دالا على وجوب نصب الإمام». انظر : أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون. 
مقدمة ابن خلدون (بيروت: دار الكتاب اللبناني» 4 »)٠٠١‏ ص 185. 

)١(‏ ماخلا إشارات عامة لبد الاختيار وردت في آيتئ الشورى: «وأمرهم شورى بينهم4 و«وشاورهم 
في الأمر» [القرآن الكريم : «سورة الشورىء » الآية 748 و#سورة آل عمران. » الآية ١54‏ على التوالي]. 


ان 


للملا أن ؛ لكنهم كانوا شديدي حرص على حماية أَجَلَ أئر تركثهُ الرسالة فيهم - 
بعد الإيمان والتوحيد هي الجماعة : جماعة المسلمين» التي أوكلت إليها الرسالة 
المحمّدية أمر نشر الدعوة الجديدة بوصفها دعوة عالمية لا يخخاطبُ بها العرب حصراً 
دون غيرهم. 
نداء الجماعة 

ينقل الدارمي في سُننه قولة منسوبة إلى عمر بن الخطاب جاء فيها مخاطباً 
العرب : «يا معشر العُريب» الأرض الأرض. إنه لا إسلام إلا بجماعة» ولا حماعة إلآ 
بإفارة ولأ إمازه لطاع بي" تدتما مكح تنية القولة إل عمره ورّما كانت 
من وضع واضع. في الحالين» اشاباي اجا ماروااه نوزم بن عاد زللانة ني 
تكوين التجربة التاريخية الإسلامية : الدين والأمة والدولة. فى «القول يي 
يفيد أن الإسلام. وإناكاة عقيدة لنت تبالينها الملمين الكعن ماه ليبس محض 
نصوص تَأْمْرُ ونَنْهَى وترشِة إلى العلمْ بالحق» بل هو مَنْ آمَنَ به: أي المسلمون. 
يقاربٌُ القولٌ ذاك القولَ المعاصرٌ أن لا إسلام بدون مسلمين, وهو قاعدةٌ من قواعد 
التمكير فى اظل الاجتكاع السسياضى والده يني - دون أن يَكُونّه على وجه اليتحديد 
والدقة. الجماعةً هنا جماعة المسلمين هي مستودع الدين» وهى التجلي المادي 
لكينونته» وهي ‏ فوق ذلك - حامله التاريخي الذي به يستمر كرسالة عليا في التاريخ. 

الدينُ تعاليم محفوظة في كتاب. ذلك ما ليس يشك فيه مسلمء وذلكة عا تكد 
بالنص القرآني'''' وتفاحَرَ المسلمون بأنه في جملة ما ميّزهم عن «أهل الكتاب» 
الآخرين ن الذين تعرّضت صُحُفُهُم للنحل والوضع والتحريف. لكن قيمة الدين ليست 
في حُرْمةِ نصوصه وصفاء تعاليمه» وإنما في صيرورته قوةً مادية”*') من خلال تشبّع 


)١١(‏ مع غياب نص قرآني في شأن المخصوصين بأمر الولاية استندت مصادر تاريخية وفقهية حديثة إلى 
حديث نبوي مفاده «الأيمة من قريش» . وهو الحديث الذي اتخذه معاوية في جملة ما بِرّرَ به حُكُمَهِ كصاحب حقٌ 
في الإمامة لا يقل عن حقّ الهاشميين فيها. لكن وقائع اجتماع السقيفة ‏ كما روتها المصادر التاريخية ‏ تقطع بأن 
ا م ا م ود لأنه لم يَرِدْ له ذكُرٌ في الجدل الذي قام 

ا ا 5 ل اا ل ل ا الو كي 
خليفة. ولو كان الحديث صحيحاًء ٠‏ لاسْتَدَلَ به عمر ولحسَمَ الجدل لصالح المهاجرين لأن الأنصار (- الأوس 
00 

)١١(‏ أبو محمد عبد الله بن بمبد الرحمن الدارمي. سنن الدارمي (بيروت: دار إحياء السنة النبوية» 
[د. ت.])» ج ١.ء‏ ص 19. 

(1) لإإنّا نحن نَزّلنا الذّكر وإنّا له الحافظون» [القرآن الكريم. «سورة الحجرء» الآية 4]. 

)١4(‏ بالمعنى نفسه الذي تفيده عبارة كارل ماركس الشهيرة أن الفكر يتحول إلى قوة مادية حين تمتلكه 
الجماهير. 
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المؤمنين به بتعاليمه تلك وتنزل هذه بمنزلة المعايير التي توجه السلوك وترسّم قواعد 
القيم. فالمسلمون هم المؤمَئُون على هذه الأمانة: حفظ الدين» وهم - بهذا المعنى - 
مستودغه التاريخي الذي لا يُبْحَث عن الدين إلا فيه. لقد وضع الإسلام المكيّ ‏ مثلا - 
أسس العقيدةٍ كلها تقريبا*'2» لكن ضَعْفَ الإقبال عليه طيلة أزيدٌ من ثلاثة عشر 
عاماً على بدء الدعوة”' "2 : هو ما حل على الهجرة إلى يثرب: لا هرباً من بطش قريش 
فحسبء بل سغياً في كسب مؤمنين جدد أيضاًء أي سغياً في إخراج الإسلام من 
حيّز الدعوة ‏ وهي تبليغ نظري - إلى حيّز الجماعة الدينية المؤمنة. لقد كان في وسع 
الدعوة أن تبقى في مهدها المكي على الرغم من مضايقات الملا القرشى دون أن 
تتعرض للتصفية المادية الكاملة. لكنها انتقلت إلى يثرب لأنها ليست مجرّد نص» بل 
مشروع ديني - سياسي يَطْلَْب مؤمنينٌ وأتباعاً وأنصاراً وجُئداً يقوم أَمْرُهُ بهم. وحين 
غادر صاحبٌ الدعوة الدنياء ولم يَعْد ثمة من يقوم بأمْرها الذي نَظمَهُ وحيّ انقطع. 
آل ذلك الأمر إلى جماعة المؤمنين بها. وهكذاء بات الحفاظ على الإسلام: رسالة دينية 
ومشروعاً تاريخيَاً» رهناً بوجود جماعة تنهض بأمر ذلك». فتحافظ عليه من خلال 
المحافظة عليها ‏ هى نفسها ‏ كجماعة. ذلك فى ما نُقَدّر ‏ معنى «القول العُمَريّ» 
أَنْ اللا إسلام إلا ححا ْ 


لكن القول إياه يفيد معنّى آخرّء استطرادياً في حقيقته» هو أن مستقبل الإسلام 
نفسه وقف على جماعةٍ تنهض بأمرٍ تحقيقه. ليس المطلوب فحسب أن تحافظ جماعة 
المسلمين على دينها بالمحافظة على نفسها كجماعة» أو قل ليس يكفي أن تعيد إنتاج 
الدين من خلال إعادة إنتاج الجماعة فقط. وإنما المطلوب أن تَفِيضٌ بإسلامها عن 
حدود نفسها كجماعة. وأن تفيض عن نطاق جماعتها بالإسلام إلى مذى اجتماعيٌ 
أرحب. فالفتح ما توف على النبوّة ومعها حصراًء بل أمِرَ به جهاداً في سبيل نشر 
ندين في العالمين. إِذ المسلمون مدعوون ‏ بمقتضى تعاليم دينهم ‏ إلى استكمال رسالةٍ 
بدأت مع النبي» ولا يمكن أن تتوقف بغيابه عن «عالم الشهادة»؛ وتلك رسالئهم في 
لأرض : جدالاً وقتالا”"'2. وإذا أضفنا إلى ذلك أن المتوم مفاركانت) بالسينة إن 
تسلدين» وانجا دينتا قحب ل خانجة اقتضادية أبفي)”؟' خلث غلبها ظروف 


(15) من المهم التذكير بأن الآيات المكية تشكل ثلثي القرآن الكريم عدداً وحجماً. 

(١)لم‏ يتجاوز فيها المسلمون بضع عشرات من الأفراد. انظر التفاصيل في القسم الثاني من هذا الكتاب. 

(10) ولذلك «كان الجهاد مهمة الأمة الأول أيام الراشدين» على حد قول عبد العزيز الدوريء انظر: 
عبد العزيز الدوريء التكوين التاريخ للأمة العربية : دراسة فى الهوية والوعى. ط 4 (بيروت: مركز دراسات 
رغة العري )ع ا . : 

(18) كانت الغنيمة» وقد اعتادت عليها العرب قبل الإسلام مورداً اقتصادياً حيويّاً: تا حرّك المخيال 
نعربي ‏ الإسلامي وهيّأه للجواب عن نداء الفتح الديني» فكيف إذا كان الإسلام قد أحلها للفاتحين؟ انظر في - 
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الفعتر زه القاينية “كم نتن إلى آى سد تاسيف الى نكوية الجماعة الإسلامية 
كجماعة سياسية. 


ا ِ في «المرل الممري» + يفتراضى: أن 
سا رس دلت لدي بر ل لسار الل لح ا 
والمفهوم من ذلك أن جماعة المسلمين ليست تقوى على النهوض بما أُمِرَت به شرعاً 
ا ل 
دخو اشر كواقبه راب لطن شيل احتاساتر قمعا رطع وجلها عت ارس : لك 
تتزوّدُ طاقةٌ وتترشّد مَسْلَكاً. ليست الفتوح دعوةً إلى الله بالحسنى وجَدَّلاً بالتي هي 
أحسن ‏ حيث مقامٌ هذين مختلف وقد يقوم به دعاةً أفراد- وإنما الفتوحٌُ حروب تحتاج 
إلى توفير بنية تحتية كاملة: من تجنيد الجيوش. إلى تأمير قادةٍ عليهاء إلى توزيع 
الغنائم» إلى تنظيم علائق الصلة بين الأمصار المفتوحة وبين المركز (- المدينة)؛ إلى 
تزويد هذه الأمصار ب «بيروقراطية» (- طبقة إدارية) إسلامية تديرها. . . إلخ. وهذه 


هل معنى ذلك أن الدولة والسلطة جَاءَنَا حادثاً «عابراً» في الإسلام عات عن 
حاجة «طارئة» فيه هي حاجة الإسلام في مرحلة منه إلى دولة وتعافة قشر 
سلطانه الديني خارج مَهْدِه الحجازي» ونحمي وحدةً جماعته الاعتقادية التأسيسية من 
الانفراط؟ 


قد يَصِمَ أن يقال ذلك عن علاقة الإسلام بالسياسة والدولة في حقبة ما بعد 
الصدر الأول» وخاصة منذ المراحل المتأخرة من العصر الوسيط». حيث لم يعد 
الإسلام في حاجة إلى دولة حتى يستمر في الأرض مسلمون.ء بل لم يعد في حاجة 
إليها حتى ينتشر”' '' في الأصقاع : فدينامية الإنشاء والدفع أطلقت حركتّها وفعلت 


هذا: محمد عابد الجابري» العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته. نقد العقل العري؛ ”. ط © (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» 4 ».423٠١‏ الفصلان ” و5 وشاكر النابلسي, المال والهلال: الموانع والدواقع 
الاقتصادية لظهور الإسلام (بيروت: دار الساقي. ؟١٠3).‏ الفصل 6. 

(4) إذ «في كل مرة كان رجال الصحراء يتحولون إلى فاتحين في محاولتهم للحفاظ على البقاء». انظر: 
سمير أمين» الأمة العربية : القومية والصراع الطبقي (القاهرة: مكتبة مدبولي» :))١9848‏ ص .5١‏ 

)3١(‏ وآيُّ ذلك أن الدور الذي نبضت به زوايا وطرق صوفية في نشر الإسلام خارج جغرافيا سلطانه 
السياسيّ الدولتي ‏ كالذي قامت به الزاوية التيجانية المغربية في إفريقيا والطريقة النقشبندية في بلاد القوقاز مثلا 
- ل نَقْوَ على القيام به الدولة العباسية في المشرق أو الدولة الموحدية أو المرينية أو السعدية في المغرب. والأمر - 
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فَعْلّها؛ لكن ذلك ليس يَصِمَ في مراحل الابتداء حيث الدعوةٌ في بواكيرهاء وأتباغها 
جمهورٌ من المعتنقين محدودٌء والجماعةً الاعتقادية طريّةٌ العود وقريبةٌ عهدٍ بما قبل 
الإسلام وأنساقي القيم فيه (- الجاهلية). حينها كانت السياسة حاجة حيوية لإعادة 
تصنيع الجماعة الاعتقادية. ولإنتاج ماعة سياسية. ولإعادة إنتاج الدين بالسياسة. 


... ثم أتى على الجماعة المسلمة إياهاء في عهدها الأول. حينٌ من الدهر زاد 
فيه معدّلُ طلبها على الدولة والسلطان السياسى أكثر من ذي قبل. وكان ذلك بمناسبة 
فتنةٍ مزّقتْ ما انتسج من وشائجٌ وأواصرٌ بينها منذ فجر الدعوة. 


؟"-١حتى‏ لا تكون فتنة. . .» 

من نافلة القول أن سياق حديثنا فى الفقّرة السابقة كان منصرفاً إلى بيان سؤال 
السياسة في لحظته الابتدائية التي أعقبت وفاة النبي (يَل) : أي في فترة قيام الخلافة 
الراشدة واستوائها مع أبي بكر وعمر. أما ما أعقب ذلك وهو إطارٌ ما نحن فيه في 
هذه الفقرة ‏ فَشَهِدَ تكييفاً جديداً لسؤال السياسة ذاك: لم تعد المسألة قائمة في هل 
تستطيع الجماعة أن تعيد إنتاجّ نفسهاء وأن تستطيع ‏ من خلال ذلك - أن تعيد نشر 
الإسلام خارج حَوْمَتِهاء وإنما باتت تطرح نفسها على النحو التالي: هل تستطيع 
الجماعة إياها أن تحافظ على وجودها كجماعة ملتحمة بالدين بعد أن بدأ عقدها فى 
الانفراط؟1 إثه السوال الذي خلث غل طرحةت بحدٌة بالغةب تنزية القعنة والخرب 
الأهلية. 

أسهّبث كتبُ التاريخ”' "2 في وصف تفاصيل ما حدث في حقبة الخلافة الثالثة» 
مع ولاية عثمان بن عفان. وما ترتب عنه من صراعاتٍ مزّقت وحدة الجماعة. وليس 
عمنا أن نستعيد سياقات تلك الصراعات ووقائعهاء بمقدار ما يعنينا الوقوف على 
نسؤال المفصلىي في الموضوع الذي نحاول مقاربته وهو: كيف أمكن للسياسة أن 
تتحول إلى مطلب إسلامي للجواب عن مشكلةٍ كبيرة أنتجتها السياسة؟ 


غنه ينطبق على المسيحية أيضاً: فهذه لم تعد تحتاج إلى الدولة الرومانية أو إلى دولة الكنيسة في العصر الوسيط 
لأوروبي حتى تنتشرء ففي عر العلمانية الغربية الحديثة؛ حيث الدولة منفصلة عن الدين» اعتنق ملايين البشر 
لعفيدة اليسوعية. وقُل ذلك عن الديانات القومية أيضاً: الكونفوشيوسية في الصينء والبوذية في اليابان» 
و لهندوسية في الهند. . . إلخ» التي تتزايد وتيرةُ تعاظمها في كنف دولٍ شيوعية وليبرالية وقومية هندوكية غير 
حمنة لهم نشر الديانات تلك. . 

(١1)انظر‏ هنا: ابن قتيبة» الإمامة والسياسة : وهو المعروف بتاريخ الخلفاء؛ أبو جعفر محمد بن جرير 
لطبري. تاريخ الأمم والملوك (بيروت: دار الكتب العلمية. »)١991‏ الحزآن 7-7؛ أبو عبد الله محمد بن أحمد 
سهبيء تاريخ الإسلام ووفيات المشاهير والأعلام» تحقيق عمر عبد السلام تدمري (بيروت: دار الكتاب 
لعربي. 410ة١4-1١١50).,‏ «عهد الخلفاء الراشدين». 


/ا1 


البز ساح العا قة فعلا! ذلك أن المعارضة الواسعة التي التأمت ضد 
خلافة عثمان بن عفان”""'. وكانت منطلقاً لصراع دموي قاد إلى مقتل الخليفة وإلى 
لعن سان ملي كي ارات نشبا متاخل رض سناد 
لنوت عن 7* "5 إمو فال أن التو بانشفاسة وبمطالتب الكنانة الأسقا ل لليف أو 
تصفيته جسديّاً لن يكون من نتائجه سوى إحداث فراغ سياس وفَنْح الباب أمام 
الانشقاق والحرب الأهلية. هكذا قادت السياسة إلى نقيضها : إلى انبيار الدولة والعودة 
إلى صراعات أهلية لم تكن تخلو من مضامين قبليّة سابقة للدعوة والسياسة والدولة. 
وهكذا ‏ دَمّرتٍ السياسةً ‏ في عهد الفتنة ‏ ترانّها الذي أقامته منذ الدعوة». وتحديداً 
منذ قيام «دولة المدينة» ذ في العهد النبوي. 


ولم يكن تفصيلا عادياً أن الحروب الطاحنة التي دارت رحاها بين المسلمين؛ بعد 
مقتل عثمان» إنما تواجَة فيها صحابةٌ ضدّ بعضهم بعضاً؛ وهو ما يعني أنها كانت 
أيضا حروبا داخل «الطبقة السياسية» نفسها التي كان بها قوام الدولة ولم تكن فقط بين 
الدولة والمجتمع أوء بالأحرى» قسم من المجتمع. بل الأنكى من ذلك أن تكون 
صراعات السلطة بين الصحابة هي المدخل إلى حرب أهليةٍ» فيها لأصبح المسلمون 


(50) لا ينبغي استصغار شأن تلك المعارضة بالقول ‏ كما ذهب إلى ذلك كثيرٌ من المصادر التاريخية ‏ إنها 
كانت معارضة قوى متمردة من المجموعات القبلية غير القرشية. ذلك أن أهمَ صحابة النبي (جَلِ) وَقَمُوا ضد 
الخليفة عثمان : في آخر عهده خاصة. وعلى رأسهم الصحابة الذين اختاروه فى ا مجلس الشورى» السداسي 
الذي عيّنه عمر بن الخطاب للتداول في أمر اختيار خليفة يعده. والصحابة المعارضون هؤلاء هم : عبد الر حمن 
ابن عوف. وسعد بن أبي وقاصء والزبير بن العوام» وطلحة بن عبيد الله» وعلي بن أبي طالب: وقد كان 
الأخير ‏ الذي اتهم زوراً بمسؤوليته عن دم عثمان: من قبل عائشة زوج الرسول والزبير وطلحة ثم معاوية ‏ 
الأقلّ معارضةً لعثمان» فيما كانت مسؤولية الصحابيّينَ طلحة والزبير مباشرة فى مقتله لأنبما حَرْضا على قتله ؛ 
أما معاوية ؛ فكانت مسؤوليته غير مباشرة من خلال استنكافه عن نجدة عثمان الذي استنجد به! انظرعرضاً 
وتحليلاً لذلك - أكثر حياداً من كتب التاريخ خ المرجعية: طه حسين. الفتنة الكبرى» ؟ ج (القاهرة : دار المعارف » 
زد. ت.]) ج :١‏ عثمان. ص 1١8‏ -108. 

(57)انظر فى هذا: ابن قتيبة» المصدر نفسه؛ وعباس محمود العقاد. عيقرية عثمان (بيروت: دار 
الآداب؛ 1917).: وعلي أحمد سعيد [أدونيس]» الثابت والمتحول: بحث في الاتباع والإبداع عند العرب 
(بيروت: دار الساقي. :)3٠١”‏ ج ١ء‏ ص 754. 

(14) نظيرَ ذلك الذي يُرْوَى عن رسالة أرسلها محرضان كبيران على الثورة ضدّ عثمان ‏ هما الصحابيان 
سس وييي اكري ‏ وسددك لكو الاي ال له ا 0 
عثمان) جاء فيها: «. . من المهاجرين الأولين وبقية الشورى إلى من بمصر من الصحابة والتابعين وبعد. فإن 
كتاب الله قد يدل وسنة رسوله قد يت وأحكام الخليفة قد يلت فننشّد الله من قرأ كتابنا من بقية أصحاب 
سول الله والعابحين بإحسان إلا أقبن علينا وأخذ الحقّ لنا وأعطاناه. . .». انظر : ابن قتيبةء المصدر نفسه. 


.4١ ص‎ 
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حرباً على المسلمين» بتعبير طه حسين ن”” "2. فقد تعوّد المسلمون على قتال أعدائهم من 
عَدُوهُم كفاراً ومشركين ينبغي قتالهم: ثم اضطروا إلى قتال كثير ممن أسلموا ثم 
ارتدوا عن إسلامهم ؛ لكنها المرة الأولى التي يقاتلون فيها بعضهم بعضاً: المرة الأول 
ىجيت الحؤداق عا دي الوحدد ع الرية داز لمتريعات - فيقع في صفهم 
انشقاق سياسي عميق شَدَ أبعاضهم المتفرقة إلى مراكز ثلاثة ومرجعيات سياسية ثلاثة» 
بعد إِذْ كان المركز واحداً والمرجعية وحيدة: إلى الحجاز حيث مركز خلافة الإمام علي 
في المدينة : قبل الانتقال إلى الكوفة» وإلى بلاد الشام حيث سلطان معاوية المتمرد على 
الخليفة» وإلى العراق حيث يطمح طلحة والزبير - متحالفينٌ مع عائشة ‏ إلى استغلال 
نفوذهما في البصرة والكوفة لحيازة العراق. ثم إنها المرة الأولى التي يتقاتل فيها صحابة 
من العشرة «المبشّرِين بالجنة» ويكون في جملتهم زوج النبي (عائشة : أم المؤمنين) في 
مواجهة صهر النبي وابن عمّه. وأخيراًء إنها المرة الأولى التي يعود فيها الصراع بين 
الأمويين والهاشميين» منذ أجبر سادةٌ الأولين على الدخول في الإسلام إبان فتح 
مكة. إلى الواجهة ليتخذ ذلك الشكل من العنف الدموي الذي أزهق أرواح الآلاف 
من جماعة المسلمين. 


وبمقدار ما كانت وقائع حربُ «الجمل» و«صفين» تبعث في نفوس المسلمين» 
الذين شهدوهما وشاركوا فيهماء مشاعر الحزن على ما آلت إليه جماعتهم والحسرةٍ على 
ما كائَيْهُ قَبْلآ؟ وبمقدار ما كان انكسارهم النَّمْسي يَضَاعَفٌ من مُعَايَئَيهم كيف يقاتل 
محا تحار وهُمْ مَنْ هُمْ في مخيالهم ا 
المغارقة - يندفعون في وَطِيِسٍ الْقَتَلّةَ الجماعية كأنهم ينفذون أمراً إلهيّاً! لقد كان ذلك 
التمزق النفسي الحادّ طريقاً إلى هذه العدمية العمياء ء التي سَكَئَنْهُم جميعاً في ساحات 
الوغى. كأن حبل الارتباط انقطع بغير رجعة وبات حَبْل النجاة بالنفس وبمدافعتها 
أؤلى بالطلب! 


» كار نوا في الوقت نفسه وهنا 


في هذه الحرب الأهلية؛ خسر المسلمون كثيرا مما تَعَهّدَ ماضيهُمٌ القريبٌ إياه 
بالرعاية : خبوا جاب سيا كاترها كل الفعه إن مرق إلى لمر قو شيا 
وتَذْهبٍ في مذاهبٍ نَمَى بعضها بعضاً وأحزاب قائَّلَ بعضها بعضاً. وخسروا إمامةٌ 
واحدةٌ ينعقد عليها إجماعُهُم لينتهوا إلى تجزئةٍ للدولة ينتحل فيها كل واحدٍ إمامتّه 
ويَجْمّع لها الأنصار والْجَئْدَ والمحازبين ليُلقَيَ بهم في حرْيها متوسّلاً بالعصبيات 


(065؟) حسينء الفتنة الكبرى. ج ": على وبنوه.ء ص 77. 
(15؟) إقرأ عرضاً دراميّاً رفيعاً لذلك الانكسار النفسى فى : /© «منهذاء1 :1520746ل 670146 هآ ,أنةزدط 


.مقك ,كارتهوتره دعل ارماكة' أ وهل عنوةا امم 
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والقَرَابات والأرحام. والأنْكى والْأمَرُ أنهم خسروا أنفسهم كجماعة اعتقادية موحَدَةٌ 
كانوا جِرَاصاً على النّأي بها عن أي خلافٍ قد يدبّ فيها ويأي على تضامنها. وفى هذا 
المناخ من الكتسنازات المتداسلة من بعضها» كان رذاء السياسة فى المتماعة يتجرد 
ويجِيّش وجْداا الجمعي من أجل التماس وحدتها من جديد. 


لقد دمّرتها السياسة. لكن؛ ها هي تعود إلى السياسة كي ترمّمٌَ ما تَصَدّعَ من 
كياها. وها هي في سبيل ذلك - تتواضع في المطالب وتفيء إلى الواقعية أكثر فأكثر. 
فالذين ثاروا على عثمان وقتلوه سيصيحون _ في المعظم الأعمّ منهم ‏ القوة 
الاجتماعية التي ستستند إليها سلطة الإمام علي. لم يكن كثيرهُم مؤمناً به» ولا كان هو 
بالضرورة يشاطرهم موقفهم الثوري الراديكالي من الخليفة الثالث» لكن نداء الحاجة 
إلى الإمامة كان قوياً بحيث نَرَّلَ أمامه الفريقان: على وججهورهء فكانت الخلافة الرابعة 
ثمرته. والذين لم يتحمسوا لقتال حلف طلحة والزبير وعائشة. من جمهور علي » 
سرعان ما أَلْهُوا أنفسَهم مدفوعين إلى القتال مع علي دفاعاً عن الإمامة الواحدة التي 
يتهدّدها الانقسام مع علمهم بالثمن الدموي الباهظ الذي ستدفعه الجماعة الإسلامية 
لقاء تحقيق ذلك. والذين رفضوا التحكيم بين علي ومعاوية»؛ فعلوا ذلك إيماناً منهم 
بأن شرعية الإمامة ليست معروضة على الشك والرأي» وإيماناً منهم بوحدانية الإمامة 
والمرجعية ومركز السلطة. والذين ثاروا على علي ورفعوا في وجهه شعار أن «لا حكم 
إل لله وخلعوا بيِعَنَه عن أعناقهم وكفروا التحكيم ومَنْ َأ إليه. سرعان ما سيؤيّد 

2) 

تح نزي الإنام احيين بن عل ويبايعه على القتال من أجل حفظ منصب الإمامة 
(- السلطة) من طمع «أهل الشام» قبل أن يتنازل عن الحكم لمعاوية. حتى الذين 
«ارتضوا» بيعة معاوية» لم يفعلوا ذلك جميعا ‏ عن قناعة بأحقيته في الحكم. بل 
صوناً لبقايا وحدةٍ تهالكت”*". . . إلخ. 


في سائر هذه الأمثلة ‏ وغيرها كثير - كان الهدف وقف مفاعيل الفتنة في جسم 
الجماعة والأمة بعد أن تَعَذْر درءُهاء وصونٌ بقايًا الدولة والسلطان السياسى بوصفهما 


(3) انظر الفصل الأخير في : المصدر نفسه. 

(18) ولو أن هذه البيعة الاضطرارية استغِلّت من طرف معاوية والأمويين ليقال عنها إنها أَمَارَة على 
«إجماع» المسلمين ‏ خاصة من سوف يُطْلّق عليهم اسم «أهل السنة والجماعة» في ما بعد على خلافة معاوية. 
وكان ذلك في أساس تسمية سنة تولية معاوية ب «سنة الجماعة» أو «عام الجماعة». انظر في هذا: عبد الرحمن بن 
عمرو الدمشقي أبو زرعة, تاريخ أبي زرعة الدمشقي. تحقيق شكر الله بن نعمة الله القوجاني» ؟ ج (دمشق: 
مطبوعات مجمع اللغة العربية» .)١94٠‏ ج 7؟ء ص 188. وقارن ب: الطبري» تاريخ الأمم والملوك» ورضوان 
السيد : الأمة والجماعة والسلطة (بيروت: منشورات دار إقرأ. .)١984‏ ص 0117-1757 والجماعة والمجتمع 
والدولة.؛ ص 5"9. 


أداة حفظ الجماعة وإغادة إنتاجها. وليس قليلاً أن يعنازل كثير من المسلمين عن 
اشتراطات الدين في حالات عديدة. أو أن يعلقوها في أقل تقدير» سغياً في تحقيق 
ذلك الهدف. 
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لم تكن إعضالات السياسة. الناجمة عن صعوبات بناء الشرعية لها في حقبة ما 
بعد الوحي والنبوة» لتمنعها من التماس طريق إلى تلك الشرعية من تجربةٍ تاريخية غنية 
وقلقة فى يوميات الجماعة الاسلامية + هى تجرية الخلافة الراشندة.:ولا من الخوض 
فيها دونما توقّفٍ طويل أمام التساؤل عن مدى وفاء السياسة والدولة لمنطلقات الدين 
(إلآمتى عَنَى ذلك الوفاء تحقيقاً لمصلحة يقتضيها الدين)» إذ كانت للسياسة دينامياتما 
الموضوعية الدافعة التي أَسَّسَتْ لها شرعيتّها دونما حاجة إلى تبرير (على الأقل في 
المرحلة الأولى). وآيُ ذلك أن وقائع التطور التاريخي التي عاشتها الجماعة الاعتقادية 
الإسلامية قادت ‏ تلقائياً ‏ إلى رفع درجة الحاجة الجماعية إلى الدولة والسلطان 
السياسي : ما لتحقيق الرسالة عبر الفتوح في الحدّ الأعلى من تلك الحاجة. أو لترجمة 
الجماعة الاعتقادية إلى جماعة سياسية تعيد إنتاج الأولى» في الحد الأوسط من تلك 
الحاجة» أو لحفظ البقية الباقية من الجماعتين ‏ الاعتقادية والسياسية ‏ من مخاطر 
التفرّق والتمزق الناحمة عن الفتنة: في الحد الأدنى منها. 

على أن ديناميات السياسة تلك ليست عمياء بحيث تجري أعكانيا عدت 
القاعدة الضمنية وَاخَفِيّة غير المذْرَكٌة وإنما هي تا أَمْكنّ وعيه ووعيُ الحاجة إليه من 
طرق اجافة السمابية الاسلامة وتكتنها من الضحانة وقرئ الفارضة ولذلك» 
نُظِرَ إلى كثير من إكراهات السياسة بوصفها خيارات ‏ ولو اضطرارية ‏ لتأسيس مجالٍ 
سياسى إسلامئ ولتجديد مصادر شرعية الدولة والسلطة. 


ثالثا: الدولة والاجتهاد 


حين سيقرّر الإمام أبو حنيفة الرأي قاعدة للتشريع مُطلّقة بعد الوحيء وحين 
سيأخذ به الإمام مالك بن أنس قاعدة نسبيّة (إلى جانب النص)ء ثم حين سيكرسه 
الإمام الشافعي أصلا رابعاً من أصول الفقه في رسالته”* '' تحت عنوان القياس» لم 
يكن ذلك نا جَرَى اجتراحُه من عدم. وإنما كان في جُملّة ما اشْمْقَ من الخبرة التاريخية 
- السياسية والعقلية ‏ للمسلمين فى حقبة الخلافة الراشدة وما تلاهاء فى مضمار 


(19؟) محمد بن إدريس الشافعي. الرصالة؛ تحقيق أحمد شاكر (القاهرة: البابي الحلبي» [د. ت.]). 


الا 


تَنَاوّلٍ ما فَْرَضَتْ عليهم نفسها من مستجدات (أو «نوازل» في لغة الفقه) لم تكن لها 
في ماضيهم سابقاتٌ ونظائر. لكن الأهم من ذلك في ما نحن فيه أن إقرار مبد! 
الاجتهاد فتَحَ الياب أمام تمسر معرفة عربية ‏ د إتتلامية بالمسالة السيانية »-وتسيالة 
الدولة والسلطة والشرعية على نحو خاصء بدأت في صيغتها الأولى انَصَالاً بالخلاف 
الذي نشب بين المسلمين حول الخلافة» في حرب «صِفَين»؛ ثم تطورت لتتداخل مع 
مسائل الجدل اللاهوتية في علم الكلام» إلى أن تبلورت موضوعاتها في «نظرية 
الخلافة» و«نظرية الإمامة». 
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حين نشأ الخلاف بين المسلمين حول خلافة النبى (قِ). وجرى ما جرى فى 
اجتماع السقيفة» تبلورت #أطروحات سياسية» ثلاث حول الخلافة : تقول الأولي إن 
الخلافة ينبغي أن تكون في قريش؛ وتلك كانت أطروحة المهاجرين في السقيفة. 
وتقول الثانية إنها تجب في غير قريشء التي خَذَلَتْ نبيّها وقائَلنُهُ ولم يستجب منها 
لدعوته إلا عدد قليل جدّا خلال قيام الدعوة في مكة ولمدة ثلاثة عشر عاماً؛ وتلك 
كانت أطروحة الأنصار. وتقول الثالثة إنها يجب أن تقوم في الهاشميين بالتحديد من 
دون سائر قريش» وفي بيت الرسول على نحو أخصٌ ؛ وذلك كان و العائن 2م 
الرسول. وعلي بن أبي طالب» وبعض الهاشميينء والزبير بن العوام” ٠‏ ومع أن 
بيعة أبي بكر حسمت أنْرَ الخلافة وشرعيتها وحشّقت انتقالاً هادئاً ‏ إلى حدٌ ما- 
للسلطةء إلا أن ذلك الحسم كانء بلغة معاصرة. تكتيكيّاً وم يكن استراتيجيًا. إذ 
سرعان ما تجدّد الخلاف. وتحت العناوين نفسها تقريباً بمناسبة الصراع على السلطة 
بين علي ومعاوية وحزبهما الضارية في صفّين. وكانت حادثة التحكيم هي بالذات» 
التي أطلقت جدلاً جديداً في الإسلام حول معنى الخلافة والإمامة ونِصَابٍ الشرعية 
السياسية دينيّاً وما في معنى ذلك. 


أطلت «الأطروحات» الثلاث من جديد بانتسابات مختلفة» ولكن بصياغات 
فكرية أرقى من ذي قبل. عاد من يقول إن القرشية ليست شرطأً للإمامة ولا 
تتوقف عليها شرعية السلطة. وعاد من يقول إن القرشية شرط عام لينصرف بعد 
ذلك إلى تعيين الفرع المخصوص منها بالحق في الولاية العامة على جماعة المسلمين. 
ليس بهمنا - فى موضوعنا هذا أن نستعيد سياق الصراعات التي أفضت إلى ذلك 


(8") قارن هذا ر: أحمد أمين, فجر الإسلام» ط 8 ([د. م.]: لجنة التأليف والترحمة والنشر؛ مكتبة 
النهضة. )16١‏ ص 55_0١‏ 
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الخدال: وأسسة:لةء واتما عمنا الوقوف عل آراء الحتلفين الدن ار عضت تشنالذه 
فكر سياسيّ إسلاميّء أو قل بميلاد موضوعاتٍ فكريةٍ جديدةٌ تماماً على وعي 
المي للحسالة البياسيةة الذئ :قل عفيور اج لفكرة «طوولة ذا فى لطاق لض 
(الديني) أن :فى :تطاق إجراءات سياسة ام جا حلفاء (راستوة) ذونها تأصيل 
فكريّ» وكانت إلى الأفعال والسّنن أقرب منها إلى الآراء المبنيّة على مقدمات نظرية 
مُخلنة وفدوكة. التستعر ضفن ب شريعا اتلك الأزاء :العلاثة . فى نيا اديز 
حول الالافة. ْ 


بعودا الاي الأولكافي الاق إلى قرو مين انين قازافي جمله عيش الومام 
علي قبل أن ينفصل عنه» ون ال أي الذين رفضوا قبول عل التحكيمّ في 
الخلاف بينه وبين معاوية» رافعين في وجهه شعار أن ١لا‏ حُكم إلا لِلّه. ذهب :هذا 
الفريق من المسلمين إلى صوغ موقفي من الخلافة مقتضاه أنها جَرَثْ مجرّى صحيحاً في 
عهدي أبي بكر وعمرء وفي صدر عهد عثمان قبل أن ينقلب هذا على سُئَّن السابقينٌ. 
وفي عهد علي قبل أن يرتضي التحكيم. لكن الأهم من هذا الموقف الاسترجاعي 
لدم هم ما ذهبوا إليه من القول بأن الخلافة اختيار للمسلمين كافة» وأعنالسيت تحصن 
ف اريت زيما جد لاق مسلح سكوينها أمر اللطار ا اضرع دلق واطندا عل 
الجماعة. وعليه» فالخلافة في نظر المحكمة قائمة على أركان ثلاثة : حرية الاختيار» 
ل أو الإمامة» قيام الخلافة على الدين أو المرجعية الدينية 
للخلافة 


ويعود الرأي الثاني في الخلافة إلى شيعة الإمام على » الذين ذهبوا إلى القول بحق 
آل البيت ‏ دون سواهم ‏ في الإمامة؛ وهم «عرّزوا» قولهم ذاك بالتأكيد على أن علي 
أوصى له النبى بالخلافة» وعلى أن «الوصية» تنسحب على أبنائه وحفدته من بعله. 
كما ذهبوا إلى وجوب طاعته طاعةً كاملة لأنه ‏ ومن سيأتي بعده ‏ إمام معصوم. ولقد 
كانت هذه المبادئ الثلاثة : الخلافة في آل البيت. و«الوصية»» و«العصمة», الأركان 


(1*) وسُمَيَ رجالّه أيضاً ب «الحرورية» نسبةً إلى قرية «حروراء» ‏ القريبة من الكوفة ‏ التي لجأوا إليها بعد 
الخلاف مع الإمام علي. وتسميهم المصادر السنية والشيعية على السواء بالخوارج. وهي تسمية ليست تَخفَى لهجة 
الاتهام فيها بخروجهم عن سلطة علي ب بن أبي طالب» وإن كانت هناك مصادر تعزو التسمية - وتَردُها - إلى معنى 
آخر هو الخروج في سبيل الله. وقد سُمُوا أيضاً «الشْرَاةة لأنه يصدُق عليهم القول القرآني: ومن الناس من 
بشتري نفسّه ابتغاءً مَرْضِاةَ الله [القرآن الكريم. «سورة البقرة»2 الآية /1؟]. انظر في هذا: المصدر نفسهء 
ص 707 

(”) قارن ب: أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستانيء الملل والنحل» تحقيق محمد سيد كيلانٍ 
(بيروت : دار المعرفة» 42١48٠‏ وأبو الحسن علي بن اسماعيل الأشعريء مقالات الإسلاميين واختلاف 
المصلين» تحقيق محمد محيي الدين عبد الحميد. ط ؟ (بيروت: دار الحداثة. 1988). 


وف 


الرئيسّة التي ستقوم عليها «نظرية الإمامة» في ما بعد. 

أما الرأي الثالث» فيعود إلى الأمويين الذين انتزعوا الخلافة بالسيف والدم. إنهم 
يعتبرونها حقّاً لقريش» لكنها ليست لفرع منها بذاته» وإنما لمن استحقها منها. وحين 
كان عليهم أن يميبوا عن السؤال الرئيس: لماذا انتزعوها من بَنِي هاشم (علي)؟ فقد 
كان جوابهم أهم استحقوها بعد أن فَشِل بنو هاشم في حفظها وفيى صون وحدة 
المسلمين وراةها. ولم يكن زعيمُهم معاوية لِيتحَرّجَ في التعبير عن سياسة الأمر الواقع 
هذه حين خاطب أهل المدينة عام توليته قائلا من ضمن ما قاله: «. . . فإن لم تجدوني 
خيركم فإنَ خيرٌ لكم وال 

لم تكن هذه الآراء الثلاثة في الخلافة وحدها التي جرى التعبير عنها حينئذ؛ كان 
ثمة رأي المرجئة الذين هادنوا الأمويين وأسبغوا - ضمناً - بعضٌ الشرعية عليهم حين 
رفضوا موقف المحكمة والشيعة منهم : الذي كمرهم وأَسْقّط شرعية خلافتهم. وكان 
ثمة موقف القدريّة الذي شَدَهَ ‏ مع معبد الْجهّني وغَيْلان الدمشقي 10 على حرية 
الإرادة الإنسانية في مواجهة الجبرية الأموية”” ". ثم كان هناك موقف المعتزلة الذي 
ذهب بفكرة حرية الإراد ذه كلك إلى الخدود الأنطك فى متبيار اديت سن الفدل 
الإلهي كأصل ثانٍ من أصول المعتزلة الخمسة. غير أن هذه المواقفء على أهميتها 
فكرياً» لم تكن تستند إلى حركات سياسية شأن الأولى (الشيعة والمحكمة والأمويين)؛ 
وكانت غالباً ما أنت في سياقٍ من الجدل الكلامي العقائدي. 


وبالجملة. بدأ الفكر السياسيى الإسلامى ‏ المنشغل بقضية الخلافة - يشهد 
موضوعاته التأسيسية الأولى مع أفكار المحكمة والشيعة والأمويين قبل أن 
ينتقل انتَقالَتَهُ الانعطافية والحاسمة نحو نظرية الدولة والخلافة فى الحقبة العباسية 
الثانية. 
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8 عسي الإسلاتي فى العصر الوسيط: كان لا بد 


(”) أبو عمر أحمد بن محمد بن عبد ربهء العقد الفريد (القاهرة: المكتبة التجارية الكبرى» [د. ت.])» 
جَ :» ص ١517‏ (التشديد من عندي). 

(1") انظر : الشهرستان» المصدر نفسه. 

(5") انظر نقد محمد عابد الجابري لايديولوجيا الْجَبْر الأموية في: الجابري» العقل السياسي العربي: 
محدداته وتجلياته. الفصل 4. 


/ 


يناظرء في أهميته ونتائجه النظرية» تلك التحولات التي شهدتها مجالات أخرى من 
المعرفة العربية - الإسلامية مثل: اللغة» وأصول الفقه» وعلم الكلام» والتاريخ, 
والحديتة6 والبلاغة ؛ والعروضن» والفلسفة+ والتضوف:: ٠‏ إلخ, وهي جميعُها 
كانت أسيق من «علم السياسة» فى التكون والقيام والانتظام. بعبارة أخرى» كان لا 
بِدّ من قيام نظرية في الدولة وفي السلطان السياسي» و بالتالي - إخراج القول في 
موضوعها من علم الكلامء الذي دار في إطاره الحدل حول مسائل الخلافة 
والإمامة والشرعية» إلى الفقه السياسي أو فقه الدولة. فمع أن «أول ما حدث من 
الاختلاف بين المسلمين ‏ بعد نبيهم (كلْ) اختلافهم في الإمامة»؛ على قول أبي 
الحسن الأشعري”' ". إلا أن النظرية السياسية ا ار الحو اكات ارم 
أفْرَجَتْ عنه المعرفةٌ العربية ‏ الإسلامية لأسباب يَرِدُ بياتمًا ضمناً في ما سيلٍ من 
د70 3 ١‏ م 

ولقد أمكن لمثل تلك النظرية أن يخرج إلى الوجود بعد أن توافرت ليلاده 
الأسباب: من الفكر وحركة تطوره وتراكمه» ومن الواقع وأحكامه الموضوعية على 
السواء. ونقف ‏ هنا بإيجاز شديد على ثلاثة من أهم تلك الشروط والأسباب التي 
هيأت لنظرية الدولة (- نظرية الخلافة) ظروف الميلاد: 


أول تلك الأسباب تور قواعد”*" يُبْئَى عليها التفكير في الدولة والسلطة 
والجئياضة: وهي قواعد دَشّن وضعها الإمام الشافعي في بجال أصول الفقه. وغمل بها 
اللغويون والنحاة» وسَرَثْ بعض تأثيراتها في علم الكلام» وفي علم الحديث قبله. 
إلى أن بدأ مفعولّها يسري في الفقه السياسي. والقارئ في نصوص الفكر السياسي 
الإسلامي التأسيسية في القرن الخامس الهجري (الماوردي» أبو يعلى, الجويني) يَلْحَظ 
أنها تستعير ذاتَ القواعد التي أقام عليها الشافعي علم أصول الفقه. من كتاب وسئةٍ 
وإجماع وقياسء وتُوَسَس بها المعرفة داخل هذا المجال» مما يقطع بأن الفكر السياسي 
تأخر حي جاليات - لأسباب ايبيستيمولوجية : البحث عن أساسيات معرفية يقوم 


وكان تلك الأسيات استق أرُ الذولة واتخلافة ب موضوء النظرية السناسية ‏ 
في لات نا “استفر. و موصو يأسي 
سماتٍ وضوابط تقبل النظرٌ إليها بوصفها ثوابت لا متغيرات» أو قل بوصفها ملامح 


(7") الأشعريء مقالات الإسلاميين واختلاف الْمصلين.» ص 5"9. 

(730) انظر في هذا: محمد عابد الجابري» تكوين العقل العربي؛. نقد العقل العربي؛ ٠١١‏ ط 8 (بيروت: 
مركز دراسات الوحدة العربية» 7١٠١5؟)»‏ ص لا١٠١.‏ 

(8”) انظر : المصدر نفسهء الفصل 6. 


6ى,2ى 


قارة ملازمة للدولة ومن طبائعها التي لا تَعْرِض لها على سبيل الطارئ. لقد نضجت 
صورة «الدولة الإسلامية» فى القرن الخامس الهجري حين جرى التنظير لها 
والعساك ستة نه الحديقة كزؤك سلطاتة: كملكِ قهريء» عن مثالها المرجعي 
(- الخلافة). ومع أن فقهاء السياسة ما توقفوا عن النظر إليها كخلافة*) 8 
ذلك موطن شرعيتها الدينية ‏ إلا أنه كان واضحاً تماماً أن ذلك لم يكن أكثر من مكابرة 
وم يغيّر من أمرها شيئاً كدولةٍ سلطانية. 


أما ثالث تلك الأسباب» فهو التحدي الفكري والسياسى الذي طرحته نظرية 
الإمامة (الشيعية) على فقهاء «دولة الخلافة» حين تَبَلْوْرِهَا في وقت مبكر وإقامتها نظام 
الحكم (الإمامة) على قواعد لم يكن ليأخذ بها القسم الأكبر من المسلمين. وهو ما حمل 
على إنتاج نظرية الخلافة وتأسيس منظومة مفاهيم السياسة الشرعية ردّا على فقه 
الإمامية السياسي. 

لقد باتت نظريةٌ في السياسة والدولة ممكنة منذ العهد العباسي النَّانِ للأسباب 
التي ألمحنا إليها. وجاء قيامُها يمع غباة مايدة من البناء ار 0 
بدأت منذ نهاية النصف الأول من القرن الهجري الثاني” م بمقدار ما فتح الباب 
أمام نوعين آخرين من المعرفة بالسياسة غير الفقه السياسي» هما: الآداب السلطانية 
والفلسفة السياسية . . . تما لا يدخل في موضوعنا هذا. 


3 


تقودنا هذه المقدمات إلى ملاحظة حقيقتين كبيرتين في الاجتماع السياسي 
الإسلاميّ الأول: أولاهما أن الديناميات السياسية الذاتية في الاجتماع 
الإسلاميَ كانت كبيرة بحيث قادت إلى تكوين جماعة سياسية ومجال سياسي إسلاميّ 
فى اتضال شديد بالماهية التى صنعت لحمة الجماعة وهى الدين بوصفهء فى أن» 
اعتقاداً ورابطة. وثانيتهما أن السياسّةً لم تكن تقدم نفسهاء في التجربة الإسلامية» 
كممارسةٍ فقط. وإنما أيضاً كموضوع للتفكير سيفضي بالمسلمين إلى تأسيس 
مجاله المعرفي : من الكلام والفقه إلى نظرية الخلافة. وتلك مسألة قد تُفْرِدُ لها دراسة 
خاضبة: 


(9) فعلوا ذلك مع علمهم بأن «الخليفة» (- السلطاني) ققد سلطانه أمام ما أسموه ب «إمارة الاستيلا 
وما نظّروا لشرعيته! 


(40)انظر: جلال الدين عبد الرحمن بن أبي بكر السيوطي» تاريخ الخلفاءء تحقيق محمد أبو الفضل 
إبراهيم (القاهرة: دار النهضة. .)١9175‏ ص 1411. 


كلا 


ننتقل من هذا القسم التركيبي» الذي حاول تقديم رؤية عامة في ميلاد المسألة 
السياسية في الإسلام المبكرء إلى تناولٍ تفصيل لتجربة مئَّلتِ المنطلقاتٍ التأسيسية 
للسياسيّ (دوناناه2 1.6) وللسياسة (©داوناناه2 1.2) في الإسلام وأظلقف عدبا عالت 
ديناميّات مختلفة فضت إلى قيام تحال سياسيّ إسلاميّ» هي التجربة النبوية في لحظتيها 
الرئيسَئَينٌ : مكة والمدينة» الدعوة والدولة» والثانية منهما على وجه خاص. 


/ا/ا 


(لقسم الثاني 


دولة الدعوة: التمكين السياسئ للدعوة 


الفصل الثالت 


التوحينُ عقيدةً واجتماعاً 


أن تكون الدعوة المحمدية دعوة دينية إلى التوحيد» في مجتمع جزيري تداخلت 
فيه تقاليد الوثنية والتوحيدء مما يقع في باب البداهة لدى دارسي الأديان ومؤرخي 
الأفكارء فإن مما يدخل في باب الفرض العلمي أيضاً أن الدعوة والرسالة حُْلَنَا على 
حوامل عدة كان منها الحامل السياسي» فتوسلت بوسائل السياسة حيناًء وفي أحايين 
أخرى أَنَتِ السياسةً ثمرةٌ موضوعية لفاعليتها كدعوة دينية. في كل حال. كان 
صاحب الدعوة نبيّاً في المقام الأول» حمل إلى عرب الجزيرة ‏ ابتداءً - رسالة هي 
الإسلام : عقيدة التوحيد. لكن التوحيد العَمَديّ تطلب 0 من الأفعال المادية 
الدنيوية يرتبطء على هذا النحو أو ذاك. بالسياسة» وقاد في الوقت نفسه إلى شكل 

من التوحيد الاجتماعي في إطار كيانٍ سياسيٌ لأمة الرسالة. 


يمنا في ما سيل - أن نفكر في السياسي داخل الدعوة المحمدية» وأن نقف 
على أوجه حضوره واشتغاله في هذه الدعوة وبها. ومن تحصيل الحاصل أن اختيار 
النظر إلى الدعوة النبوية سياسيّاً يجيب عن سؤال ضمني» تردّد في أكثر من مقاربة 
لتجربة الإسلام المبكر وللتجربة النبوية على وجه التحديد» حول مشروعية الحديث 
عن مشروع سياسي في تلك التجربة النبوية, وح انازليين في الثرا0 2 : . ما يفيد أن 
الدعوة النبوية . . . تحمل مشروعاً سياسيّا»"' “. إلا أن فى التجربة إياها : في حوادثها 
والتفاصيل » نا فيد بأن الشيكا ما» من السياسة كان قهاء وبأن هذا «الشيء" ارتفع - 
في لحظاتٍ من تلك التجربة ‏ إلى مرتبة المشروع السياسي» وخاصة حينما انتقلت من 


)١(‏ محمد عابد الجابري» العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته؛ نقد العقل العربي؛ ”ء ط ؛ 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» )ل ص 658. 


م4١‎ 


لحظة الدعوة الدينية إلى لحظة التنظيم الاجتماعي للجماعة الاعتقادية الإسلامية في 
المدينة عقب الهجرة إليها. في كل حالء إذا كان الحذر العلمي يدعونا اليوم إلى الكثير 

من التحوّط في الحديث عن قيام مشروع سياسيٌ في قلب الدعوة النبوية» أو عن 
تمييز نصاب السياسيّ عن نصاب الدينيّ فيهاء فإن الأمرلم يكن كذلك في زمن 
الدعوة ولدى من ناصبوها العداء من الخصوم «لأن خصوم هذه الدعوة» وهم الملا 
من قريشء قرأوها منذ البداية قراءة سياسية فمارسوا السياسة ضذها)”". 


سنحاولء. فى هذا المعرضء أن نعيد اكتشاف الوجه السياسى من الدعوة 
والكورة التتزين: تقس سف قيادانة يفن وخاولة فر واكلاف السلات هنا 
يخالطها أو يجايثها وَيَتَلَبّسّها من عناوين دينية تبدو متعالية عن التعيين الماديّ أو 
السياسي. ونقترح العناوين التالية مداخل للتفكير في السياسيٌ داخل التجربة النبوية 
في لْحظَتَيْهًا الرئيستين: لحظة الدعوة ولحظة الإنشاء والبناء للجماعة الإسلامية 
المدينية. 


أولا: الدعوة إلى التوحيد. التوحيد بالدعوة 


م نَكْنِ العربٌُ قبل الإسلام تجهل فكرة الله على ما يشير القرآن الكريم إلى ذلك 
قا رومن اي كانت تقول بالعبودية له على ما تفيد مهذا تسمية بعض بَنِيهًا بعبد 
اليا نت بالأحرى ‏ تُشْرِك به غيره من الآلهة متخذة إياها واسطة مع الله 
ورُلْمى كما ورد في آيات قرآنية عديدة”*2. وآلهتّهاء التي جسّدتها في أصنام تعبدها 
مثل اللات والعُرَّى ومناة» لم تكن موضوع عبادةٍ فحسبء بل مورد تجارةٍ وارتزاق 
خاصة في موسم الحج. لقد كانت تمارس شعائر الحج التي نعرفها اليوم ومنذ البعثة : 


59 المصدر نفسهء ص‎ )١( 
الأسماء المعروفة عند الجاهليين. وقد ذكر الأخباريون أسماء عددٍ من الرجال عرفوا بعبد الله. . .»» ولكن:‎ 
يضيف جواد علي : "ذهب بعض المستشرقين إلى أن أبا الرسول لم يكن يُعرف بهذا الاسم. وإنما كان يسممى‎ 
باسم آآخر من الأسماء الوثنية» وأن الرسول هو الذي سمّاه «عبد الله؛ على قاعدته في تحويل الأسماء الجاهلية‎ 
أسماء إسلامية » أو أن المسلمين هم الذين سيموه بهذا الإسم لإثيات أن النبي وأجداده كانوا جميعاً من‎ 9 
الموحدين'. ويردّ عليهم قائلا : 9وَوٌرُودُ اسم «عبد الله في الكتابات الجاهلية كما ذكرت آنفاً حجة كافية في‎ 
ط ”؟ (بيروت: دار‎ ٠ تاريخ العرب في الإسلام» تقديم فرحان صالح.‎ ٠ ادحاض هذا الزعم». انظر : جواد علي‎ 
.١١5 ص‎ .)١19848 الحداثة.‎ 

(:) #.. . والذين اتخذوا من دونه أولياء ما نعبدهم إلآ ليقربونا إلى الله زلفى» وطوجعلوا لله مما ذرأ 
من الحرث والأنعام نصيباً فقالوا هذا لله بزعمهم وهذا لشركائنا فما كان لشركائهم فلا يصل إلى الله وما كان 
لله فهو يصل إلى شركائهم ساء ما يحكمون4 [القرآن الكريم: :سورة الزمرء الاية "” و«سورة الأنعام.» 
الآية ١5‏ على التوالي]. 


”م 


من طواف بالبيت» وتمسّح بالحجر الأسودء وسغي بين الضَّفًا والّزوة”*'. وذهاب إلى 
المزدلفة» ووقوفٍ بعرفات., وتقديم للذبائح. وإذا كان في ذلك ما يكشف عن 
تأثيرات عميقة للحنيفية في ثقافة عرب الجزيرة قبل الإسلام» فإن التأثيرات تلك 
تقاطعت وتداخلت مع ذهنية وثنية قديمة تفسّر لماذا أخذت شعائرٌ | جم تلك شكلا 
وتناو اذا طعت فكرة الشرك بالله الواحد في تمارسة طقوس الحج 7" '. لكن وراء 
هذا المنسك الديني - الذي مَكن مكة من الكَيْنُوئَةٍ مكانَ العرب الأقدس ومكن قريش 

من الصيرورة قبيلةً سَادِناً لذلك المكان وَقَيّماً على طقوس الزيارة فيه - اترسانة» هائلة 
من المصالح الاقتصادية ١‏ يكن سهل التنازل عنها أمام أية دعوة إلى ترك عبادة الأصنام 
والتحتل من أداء الشعائر الوثنيةء لآن في>ذلك دعنوة إلى الم بصورة مباشيرة 
بعائدات الحج»”"'. بل قل دعوة إلى الانتحار الاقتصادي. وإذ يفسّر ذلك لماذا جُوييِتْ 
دعوةٌ النبّ بشذة من بني قرابته قريش» وَهُمْ أوَلُ الْمحَاطَبِين بالرسالة» سور اذا 
سيلجأً النبيَّ - بعد الهجرة إلى يغرب - إلى خوض حرب اقتصادية منظمة ضد قريش 
لتجفيف ينابيع قوتها الاقتصادية كما سنقف على ذلك. 


تكن زخنالة التوكئد ]ذا ورين باللهاق:وسط عرق مخده :إن قوحيدا له 
وتغاليا به عن المشابهة والمثلية والندَيّة من جنس ما كان سائداً فى عقائد عرب 
الحزيرة. ٠‏ وهي » وا كانت وسالة جديدة على العربس» إل أنبا تواصلت مع موروثِ 
ثقافيٌ وديني (حنيفيَ) عرفْنُّه الجزيرة العربية وكان صاحبٌ الدعوة» ع بن 
أذ ريه عل عانتروية كفت السدزة ,الشبواية عن ( أن نهدا مو عد لط كان 0 
كسائر الحنيفية .من قريش»؛ زادتذلك عاق باخ من ونيا محظي) من كل ع8 


(6) انظر فى هذا: أبو جعفر محمد بن حبيب البغدادي. المحبر (بيروت: منشورات دار الآفاق الجديدة» 
[د. ت.1]).» ص 801" 

(7) حجٌ القبائل العربية إلى «البيت العتيق» في مكة كان مشتركاً بينها قبل البعثة. والأغلب الأعم من 
طقوس الحجٌ كان مشتركاً أيضاً. ولكن. لم يكن الأمر ليخلو من اختلافات طقوسية تعبّر عن تباين آلهة عرب 
الجزيرة؛. من جهة» مثلما تعبر منجهة كانه - عن فكرة الشرك بالله التي أتتٍ الدعوةٌ المحمدية تقاومها. . من 
ذلك ما يذكره ابن حبيب من تعدٌّدٍ في التلبية بتعدد من ينصرف إليه النسك» ٠‏ فقريش تُلَبِي قائلة : «لبّيك اللهم 
لبيك. لا شريك لك إلا شريك هو لك. تملكه وما ملك»: والشريك إساف. أما من تَنْسِكُ العَرّى من العرب 
فتقول: «لبيك اللهم لبيك» لبيك وسعديك. ما أحبّنا إليك». وواضح من التلبيتين أن المشترك بينهما اسم الله. 
انظر فى هذا: المصدر نفسه؛ء ص .819-7١١‏ 

(0) الجابري» العقل السياسي العربي : محدداته وتجلياته (ط 4). ص ٠٠١‏ 

(6) والتحُّث والتحئُّف يفيدان المعنى ذاتّه. 

(9) «كان رسول الله (ككِ) يججاور في حراء من كل سنة شهراء وكان ذلك مما تمَنّثْ به قريش في 
الجاهلية». انظر: أبو محمد عبد الملك بن هشامء السيرة النبوية لابن هشام. حمّقها وضَبَطَها ووضع فهارسها 
مصطفى السَّقَاء إبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبي» 4 ج في ؟ مج (بيروت؛ دمشق: دار الخيرء )2 
مج اج ١‏ ص 184. 


الذذا 


وإذا فجت إل ذلك أن" البهوذية والتصرائة وين ينما عل طق اشغ ». وكانا لهنها 
التأثير العقّديّ القويّ في مراكرٌ مختلفةٍ من الجزيرة العربية» وأن قوافل التَجَار من 
اليمن والحجاز إلى الشام لم تكن تحمل معها ‏ آيبَةَ - بضائعٌ فحسبء بل وأخباراً 
ومشاهداتٍ عن مجتمع اعتقاديٌ توحيديّ» اجتمعت أسبابٌ للقول إن فكرة التوحيد 
ما كانت جديدة على أسماع عرب «الجاهلية» وأفهامهم» وأن مشكلة استقبالها من 
قريش» حين أصبحت الدعوةٌ إلى التوحيد رسالةً ونبوَةٌ» لم تكن ثقافية (صعوبة في 
الإدراك أو موقفا عقديّا منها) بمقدار ما كانت «سياسيّة» مصلحيّة (الخنوف من 
نتائجها على صعيد مصالح قريش الاقتصاديّة والتجاريّة في مركز الوثنيّة: مكة). 
وآيُ ذلك أن قريش - كما سنرى في ما بعد - سَثَلِينُ عريكثها تجاه دعوة الإسلام 
ما إن ستكتشف. بحسّها التجاريٌ المنفعىّ» أن أيلولتها إلى الإسلام قد تصبح سبباً 
في حفظ مصا حها وتنميّتها وتتغظيمها خلاف ما توقّعته وبَنَثْ عليه إنكارها له في 
بدء الذعوة المحمّديّة إليه. 


بد مات الل “اك ان النبي (5ةِ) قد قطع مسافة الانفصال الكافية عن 
الوثنيّة القرشيّة كي يَتَهَيَاْ نفسيّاً وأدبيا لَمْلٍ الدعوة لكان ود تلم عم اللرروات 
القرشي ل «-باجر» أول هجرة ثقافية داخل مكة من مركزها الوثنىّ إلى الأطراف, إلى 


)٠ )‏ تشير كتب السيرة إلى أن البعئة حصلت في سن الأربعين («فلما بلغ محمد رسول الله (كَليِ) أربعين 
سنةء بعثه الله تعالى رحمة للعالمين». انظر: ابن هشامء المصدر نفسهء ص 188). ولا يرى د. هشام جعيط هذا 
الرأي. بل يذهب إلى القول إنها حصلت في سن الثلاثين» مستشهداً بالآية التالية: «إفقد لبِنْتُ فيكم عُمْرا من 
قَبْلِهِ أفلا تعقلون4 [القرآن الكريم؛ «سورة يونس» »2 الآية 21١7‏ معتبراً العُمر الوارد في الآية قرينةَ على اسن 
الجيل. . . حوالى الثلاثين سنة أو ما يزيد قليلً»» ثم ملمّحاً إلى أن الخطأ في تقدير سن البعئة نظيرٌ الخطإ في 
تقدير سن خديحجة زوج البي خين تروجها : [كما أن المشهور عن خديجة أنها تزوجت في سن الأربعين ومع 
هذا أنجبت بئات وأطفالا ولا أحد اذّعى أن ذلك معجزة»]. ٠‏ ليستنتج من الشاهد القراني ومن الشاهد العلمي 
(صعوبة إنجاب بنات وأطفال بعد سن الأربعين) قارن باستغراب مونتغمري وات المسألة نفسَها (دون نفى أن 
يكون ذلك جائزاً وإن كان نادر الحدوث)؛ واستغرابه عدم الإشارة إلى الأمر في كتب ابن هشام وابن سعد 
والطبري. انظر: ع متصيعالئتن .80 - .5 ,اعبصنه172 .2 عل ممناعنال 2ع ,اء جع مك بأخولالا لإتعسرمع اد ه11 ./ا 
.م ,(1999 ,غونا82 :و2 ج5) 0165 10,2 .1١/310060‏ لآ 
ويقول الطبري إن خديجة : «ولدت لرسول الله ثمانية: القاسمء والطيب. والطاهرء وعبد اللهء 
وزينب» ورقية» وأم كلثوم. وفاطمة». انظر: أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم والملوك (بيروت: 
دار الكتب العلمية». ا44١),‏ مجج 7. ص .51١١‏ ومعنى ذلك بحسب رواية سن الأربعين الخديجية ‏ أن 
خديجة وضعت آخر أحمالها وهي فني سن النمسين [أو سنّ الثامنة والأربعين في نظر مونتغمري واط 
(ص 55)]. وهو ما تنفيه ملاحظة جعيط المتوسلة بالمعروف العلمي])؛ ثم ليخلص من ذلك إلى الاستنتاج بأن 
ربط رقم الأربعين بسن البعئة وزواج خديجة له علاقة بسحرية العدد 4٠‏ في الثقافة السامية حيث بُعِثْ موسى 
في الأربعين أيضاً . انظر: هشام جعيط» في السيرة 5 النبوية : الوحي والقرآن والنبوة. ط " (بيروت : دار 
الطليعة» .23٠٠١‏ ج :١‏ الوحي والقرآن والنبوة» ص 74. والهامش رقم )7٠١(‏ ص .١١5‏ 


4: 


«غار جراء»”''' معتكفاً متأملاً. وكانت سفراته إلى بلاد الشام قيّماً على تجارة 


0 (هجرة) ثقافية أخرى إلى عالم التوحيد. ثم كان الوحىئٌ ناف ايا 


لمسيرة القطيعة الشخصية مع الموروث القّرَشِيَ (الوثنيَ) وبدءاً متجذداً لدعوة 
التوحيد إِذْ صارت كتاباً وتعاليم. هو الآن ممع الوحي - م يعد يبحث عن خلاصِ 
فردىٌ من جهالة قومه فيفارقهم ويعتكف بعيداً عن عالمهم الاعتقادي, بات مدعوًاً 
إلى خلاصهم جميعاً ئما هم فيه من أفعال ومما هم عليه من اعتقاد. ولذلك». فقطيعته 
معهم إنما كانت قطيعة ف ل ل ٠‏ ولم تترجم نفسّها 
مقاطعة اجتماعية واسياسية» لهم. رمه وَل المخاطيين بالرسالة. وتحوليي يها 
تمأ تغوها يت#تكون لها تشوكة ويْشوه. إذ إن «إسلام تريش فروري لإصلام بات 
القبائل العربية»”"''». وإسلام هذه مقدمةٌ لإسلام الأمم التي تقع خارج الجزيرة 
الغربية. ود إذة'# فالاتضال مه لآ القطيعة (الاجتماعية) معنهم وتحده الممز إلى 
التبليغ والدعوة والإقناع. 


خضعت استراتيجيةٌ الدعوة لِتَمَرْحُل ما كان عنه غَنَاء. وهو تبدى - في أول 
بَذََهِ - في مسلكين مترابطين : عدم استعجال الصَّدَام مع قريش والمجتمع الوثني» 
ومخاطبة القرابة لكسب تأييدها. كان القرآن يدعو النبي إلى توحيد الله كما في 
سورة الإخلاص”*'". لكن التوحيدء الذي يفترض صدماً مع الوثنية القرشية بما 
قرف .إلية اسنائها مور بالإله الواحد» قدَّم نفسّه ‏ ابتداءًَ - دعوةٌ سِلميّة غير 
دراغة :الى تشييى ببالهة فويدن: وقائلنه قريش بقدر ما من المسالمة الممزوجة 
بتجاهل الدعوة ووي عاحيها بالجتون” 0 أن السكع "1 أن بالقول: إنه 


)١١(‏ ينفي هشام جعيط وجود غار حراء مستنداً في ذلك إلى أن «القرآن لا يشير البتة إلى غار حراء' 
(ص 5") (التشديد فى النص)» معتبراً (قصة غار حراء وما تبعها اختلاقاً بحتاً؛ (ص 29). انظر رأيه مفصلا 
في : جعيط» المصدر نفسه» ص 789 57. 

(؟١)‏ ابن هشامء المصدر نفسهء مح ١ء‏ ج .١‏ ص 167. 

.٠١8 الجابري» العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته (ط 4)ء» ص‎ )١( 

)١4(‏ قل هو الله أحد. الله الصمد. لم يلد وم يولد. ولم يكن له كفواً أحد» [القرآن الكريم» «سورة 
الإخلاصء » الآيات .]4-١‏ 

(15) كانت التهمة قاسية على نفس النبي» وأتى القرآن بون عليه في سورة التكوير مبيّناً «إنه لَقَوْلَ 
رسولٍ كريم [أي جبريل]. ذي قوةٍ عند ذي العرش مكين. مُطاع ثم أمين. وما صاحبكم بمجنون. ولقد رآه [أي 
رَأى جبريل] بالأفق المبين. وما هو على الغيب بضنين. وما هو بقول شيطان رجيم »* [المصدر نفسه. «سورة 
التكوير» » الآيات .]59-1١9‏ 

)١11(‏ وليس وصفه بالساحر ووصف القرآن بالسحر من باب حِطّة وذمٌ للرسالة وصاحبهاء بمقدار ما 
هما تعبير عن عُسْر إدراكٍ لدى قريش للبعيدٍ والعميق في القرآن مما لم تَكْتَنِهْهُ مَدَارِمُهم. في هذا المعنى يكتب 
هشام جعيط : «بما أن هناك ما هو مميّر في هذا القرآن لما يحويه من تصورات ونظرة كوسمية تفوق المستوى - 
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شاعر'""“. ولم تبدأ قريش حربها على النبي إلا بعد أن تعرّض لآلهتها'*'". أما 
مخاطبة القرابة القرشية: بني عبد مناف وعشيرة بني هاشم على وجه التحديد. 
تدرا ات عراي ان أفرخ1؟! '. ثم جاهرت بنفسها مع الأمر القرآني #واأَنْذِرْ 
عشيرتك الأقربين4”' '"2. وإن نحن أخذنا بما رواه ابن الأثير فى هذا المعرض 5 
تبيّا إلى أي حدّ كانت مخاطبة القرابة ضرورية وحيوية لخروج سار 
القرشيّ من خلال التوسّل بأولي الأرحام: سنداً لها ويّداً. 


وذ تعلن آي الصدع بالأمر عن وجوب بدء الصدع بالدعوة في قرابة النبي» 
تعلن - في الأثناء دعن وحويه اشرو بالدعوه من إسار السَرَيّة إلى رحاب الجهر على 
ما في الجهر من عظيم بأس على صاحب الدعوة وصحبهء وهم بالتعداد قَلَةَ قليلة. 
كان ذلك إيذاناً بمعركة جديدة مفتوحة مع ممانعةٍ قرشية لم تكد تجد في دعوة محمدٍ بن 
عبد الله إلا ما يزيد من رفضها الشديد. لم يكن في حوزة النبي جيش قويٌٍّ يمنعه 
ويدفع عنه غائلة قريش وأ: شرافها حين جَهّر بما أسرَّهُ قبلا وأشاعه في القليل القليل 

من الناس. كان معه إيمانه الشديد برسالته» وبَعْض مِنْعَةَ من قومه وعشيرته (من عمه 
أبي طالب على وجه خاص). 


ربما أفادتٍ القرابةٌ فى م: منع النبي من غائلة قريش» 0 
للدعوة نيمساي 5 دون أن نس "أن الدعوة وتيت عل القرانة قعأ 


الذهني لأشراف قريش؛ فإنهم يرجعونه إلى قوى خفية. . . وبدرجة أقل السحر أو الكهانة والشعر في ما خص 
الشكل البلاغي العظيم في القرآن». انظر: جعيط» في السيرة النبوية: الوحي والقرآن والنبوة. ص 88. 

(10) وإلى هذا المعنى يلمّح أدونيس حين يقول «إن دهشة العرب الأولى» إزاء القرآن» كانت لغوية». 
انظر: علي أحمد سعيد [أدونيس].؛ النص القرآني وآفاق الكتابة (بيروت : دار الآداب» 19917). ص .7١‏ 

(1) قال ابن إسحاق: «فلمًا بادى [بَادَأُ1 رسول الله (يكل) قومه بالإسلام وصَّدَعَ به كما أمره الله ل 
يبعد منه قومُه ول يَرُدُوا عليه في ما بلغني ‏ حتى ذكر آلهتهم وعَاببًا. فلما فعل ذلك أعظموه وناكدوه وأجمعوا 
خلافه وعداوته». انظر: ابن عنام الصيرة الجوية لابن مشا بيع الاج اشر 10 

() تشير كتب السيرة ة جميعاً إلى أن علي , بن أبي طالب كان أول من استجاب من ب بني هاشم لدعوة ابن 
عمّه والقائم على تربيته ( -الرسول) وهو طفل لا يتجاوز العشرة ة أعوام من عمره. 

2٠ 0‏ القرآن الكريم؛ «سورة الشعراءء» الآية .7١14‏ 

(1؟) يروي ابن الأثير أن النبي (يَل) جمع أبناء عشيرته بني ي هاشم بعد نزول الأمر القرآني بإنذار 
العشيرة ‏ وخاطبهم قائلاً : "إن الرائد لا يكذب أهله. والله الذي لا إله إلا هو أني رسول الله إليكم وإلى الناس 
عامة» والله لتموتن كما تنامونء ولتبعثئن كما تستيقظون». ولتحاسين بما تعملون» وإنها الحنة أبداً أو النار أبداً. 
فقال أبو طالب : ما أحب إلينا معاونتك وأقبلنا لنصيحتك وأشد تصديقنا لحديئك» وهؤلاء بني أبيك مجتمعون 
وأنا أحدهم ٠‏ غير أني أسرعهم إلى ما تحب » فامض لا أمرت فوالله لا أزال أحوطك وأمنعك» غين انانستي لا 
تطاوعني على فراق دين عبد المطلب». انظر : أبو الحسن علي بن محمد بن الأثير. الكامل في التاريخ (بيروت: 
دار الفكرء 19148). ج ”ء ص .1١‏ 
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كثيرة داخل الاجتماع القبيّ القرش”"'“. فالمقاومة القُرَشيّة بدث شرسة» وبلغت 
حدوة القِصّاص ممن تبعوا النبي ولم تكن لهم قبائل تمنعهم (- تدافع عنهم). 
والذين دَانُوا برسالة الإسلام في مكة قله قليلة في بحر سنواتٍ عديدةء وكان لا 
بد للدعوة من أن تلتمس لنفسها حرجا مما هي فيه. وهكذا كان على النبي» 
لكين سوم حمق أن اظالعة مها راف أو متاق دو لط له مدر 
عل أن تنتعيه (أى أصحابه) مما هم فيه من البلاء» أن يدعو أصحابه إلى الخروج 
إلى الحبشة لأن «بها ملكا عظيماً لا يُظْلم عنده أحد» (هو النجاشيّ كما تعرّف به 
كتب التاريخ والسيرة». والدعوة إلى ذلك إنما كانت بحسب ابن اسحاق «محافة 
الفتنة» وفراراً إلى الله بدينهم». أي خشية أن ينجح الاضطهادُ القرشئُ للمؤمنينَ 
برسالة النبي في صَرْفَهِم عمًا هم فيه من أَمْرٍ وإعادتهم إلى كين آبائهم. وما كان 
صدفة أن اختار النبيٌ لأصحابه أن ياجروا: ال الحيقية بالذاتت وهي «أوَل هجرة 
كانت في الإسلام» على قول ابن إسحاق”"'' ‏ ليس فقط لأن بالحبشة «ملكاً 
عظيماً لا يُظلم عنده أحداء بل لأن الملك إياه نصرانّ موحٌد. هكذا يهاجر النبي 
من جديد». ومن خلال أصحابه هذه المرة» من بلاد الشرك إلى بلاد التوحيد بعد أن 
عزَّ انتصار التوحيد في مهد الدعوة اك 


سينجح المهاجرون إلى الحبشة في الإفلات بدينهم من فتنة القرشيين إياهم فيه» 
لكن الدعوة لم تتقدم كثيرا. وبعد ثلاثة عشر عاما منها في مكة؛ لن يدخل في عدادها 
اورت را بد وح انرو كار ص قز عاص متهم ريني د يجيد إن 
إسحاق”*؟'" - ثلاثة وثمانين فرداً. ثم لم تلبث أن تضافرث أسباب أخرى لتَحَما 
الدعوة على هجرة جديدة إلى خار- ج مكة» إلى يثرب (- المدينة): وفاة خديجة زوج 
النبي ومُكَابَدَتُهُ النفسيّة لذلك» ووفاةً عمّه أبي طالب الذي كان يحيط دعوته وأمئّه 
بالحماية» ثم نجاحُهُ في إقناع قبيلتئ الأوس والخزرج اليثربيتين بدعوته وَأَحدُهُ البيعة 


(؟1) إصرار أبي طالب دعم الرستول على حماية ابن أخيه من قريش (وهو على دينهم لا على دين محمد) 
واستماتئُهُ في رد مطالبهم إياه بأن يحل بينهم وبين النبي اسْتَجَرٌ على بني هاشم وبني المطلب (- قرابة النبي) 
مقاطعة اقتصادية واجتماعية شديدة؛ إذ يروي ابن إسحاق أن قريشاً «. : . اجتمعوا وائْتّمروا أن يكتبوا كتاباً 
يتعاقدون فيه على بنيى هاشمء وبني المطلب» على أن لا يُنْكْحُوا إليهم ولا يُنْكحُوهمء ولا يبيعون شيئاًء ولا 
يبتاعوا منهم. فلما اجتمعوا لذلك؛» كتبوه في صحيفة» ثم تعاقدوا وتَوَائّقوا على ذلك» ثم عَلَقَوا الصحيفة في 
جوف الكعبة وكيداً على أنفسهم؛. انظر التفاصيل في : ابن هشام؛ السيرة النبوية لابن هشام. مج .١‏ ج ١ء‏ 
ص 5١5-7١١‏ و75 على التوالي. 

(7) هذه النقول عن: المصدر نفسهء ص 79086. 

(18) المصدر نفسهء ص .55١‏ 


/ا/ 


(الأولى) منهم في العقبة”* ''. وما فتحته هذه الخطوة من آفاق جديدة للدعوة. وليس 
من شك فى أن الهجرة إلى المدينة فى السنة الثالثة عشرة للبعثة» سينتقل بالدعوة إلى 
طور جديد سرعان ما ستكسب فيه معركتها مع الوثنية القرشية» بل معاركها الجديدة 
في جبهات أخرى. إن الانتقال من الإسلام المكيّ - حيث شَّهِدَ نزول ثلثي القرآن - 
إلى الإسلام المدني - حيث شهد الأغلب الأعمّ من وقائع صراع الإسلام مع خصومه - 
كانء بمعنّى ماء انتقالاً بالدعوة إلى «الدولة», أو لِتَقُل إنه حمل فى جوفه قابلية 
لمارسة السيائنة كوسيلة من :وشائل اللدعوة» دون أن يعتئ :لك :أن الدفبة الكية 
كاقت كوا مكها: 


تنيت 


أخذت الدعوةٌ إلى التوحيد الشَّطرَ الأكبر من العمل النبويّ في مكة. وإذا كان 
من المفهوم أن مضمونبها الدينيٌ ينطوي على قدرٍ من البساطة ليس يُعْجِرُ إدراكٌ مَنْ 
تَوّجَهَ خطاب الدذعوة إليهم. + لأن أحذا هن عرب الخريرة لمن جيولة أننا تدعوة إل 
ترك الشرك وعبادة الإله الواحد» فإن مضمونما الاجتماعيّ بالغ الأهمية في ما أحدثه 
من تحؤلات في حياة عرب الجزيرة أولاء» وأهمها توليد عمليّة صهر وتوحيد 
اجتماعيّينٌ بين القبائل العربيّة وإعادة بناء نظام اعتصابهمء بعد إدخال العقيديّ عامل 
لحمةٍ وتماسك في نسيجهم الأنثروبو- ثقافي» إلى حيث يؤسّسون جماعة اعتقاديّة 
واحدة قابلة للصّيرورة جماعة سياسيّة. واسنكتشف» أن «هذا البعد الاجتماعىّ لمعنى 
التوحيدء قد أظهره محمّدٌ نضا صريحاً في أول وثيقة سياسية وضعها إثر الهجرة إلى 
المدينة»” "2 حين أصبح في مُكُْن الذعوة أن تعرجه خطاع) الديسن إل تتطيم 
اجتماعي. 


التوعيد لدي إذاء لش نعلا متعاليا عن الاتم امن والعياسي بل معي 
بهما اتصال العلة بالمعلول. نه اللقدمة إلى توحيد عرب الجزيرة الموزّعين تاريخيًا يا في 
ولاءاء هم الخارجية والمحمَرِبِينَ دائماً لأسباب اقتصادية ‏ في جماعة واحدة. لقد أنتج مه 
روعية سالا عه اللاغر د يدططة كن فح رز دف العاف أماء ناسين 
اجتماع سياسئ هو الأوّل في تاريخ العرب. 


08-6 المصدر نفسهء مج اج 0 ص‎ )١0( 
حسين مروة» النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية» : مج (بيروت: دار الفاراي؛‎ )50( 
نشأة وصدر الإسلام»‎  ةيلهاجلا‎ :١ مج‎ .)5١١” الجزائر: المؤسسة الوطنية للاتصال والنشر والإشهار.‎ 
سن‎ 
١ ص‎ 
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ثانياً: الْمحَالَفَات ووظائفها 
نَحَتٍ الدعوةٌ النبويّة منحى البحث عن حلفاء مُذْ ضاق عليها خناق الضغط 
القرشيّ وتعذّر عليها التوسُّ والفُشُوُ في مكة. تطلّعت إلى خارجها المكيّ متوسّلة 
بتقاليد مكة نفسها (موسم الحج) أو بفكرتما (- الدعوة) التوحيديّة المشترّكة مع أهل 
الكتاب. كان أمامها نوعان من الحلفاء: حلفاء ل 
يلين فيصيحون سهمء ع تس ل 0 ل 
فيكونون معهم يدا واحدة على مَنْ عاداهم. ولقد كانت الفترة الفاصلة بين هُلك 
خدعة وشلك أي طالب ونين صذام التعى مع بود اللاية» عن مشرقة يدر في السنة 
الثانية للهجرة» فترة بحثٍ شاق عن حلفاءً للدعوة تستوثق منهم وتبني على محالفتهم 
في معركتها المفتوحة مع الوثنيّة القرشيّة. 
سيسعى النبي إلى ثقيف في الطائف ملتمساً التضرة» وسبَلْقَى فيها صذاً فظأ بلغ 
ا تمياها اها سكت رس لف الي الات 
(- موا سم ابي إناكانت على قبائل العرب يدعوهم إلى الله ويخبرهم أنه نبي 
فبرس[ . و مع كل الصدٌ والإعراض اللذين لَقِيَمْهُمَا دعوتُه من حجيج 
القبائل» ا ا ال ل 
له اسم وشرفء إلآ تصدّى لهء فدعاه إلى الله؛ وعرض عليه ما عنده»”" ". 1 
يلبث أخيراً أن وجد من يصغي إلى دعوته العرهن جروج يثرب من وال :يبودها؟ 
يلتقيهم فَيَعِدُونَهُ بنقل أمر دعوته إلى قومهم. ثم بأنويه بعد عام في اثني عشر رجلا - 
أثناء موسم الحج ‏ ليبايعوه بيعة النسّاء في العقبة الأولى' "5 وعند حك الععيف 
ستشهد الدعوة انعطافتها الكبرى الأولى. 
ستتكرس بيعة العقبة الأولى ببّيعة العقبة الثانية”' " وبمُبَايعِينَ كُثر بلغوا عدداً 
ثلاثة وسبعين رجلاً وامرأتين”"”". وفي هذه البيعة الثانية ‏ التي حضرها مع النبي 


(70) سيخاطبه أَحَدُ قُبِيلٍ ثقيف ساخراً : «أمَا وَجَد الله أحداً يرسله غيرك؟!»؛ وحين سيغادرهم يائساء 
طالباً منهم أن يَكُتُمُوا أمْرَ سعيه عن قريش» نالوا منه «وأغروا به سفهاء عهم وعبيدّهم» يَسُبُونه ويصيحون به 

حتى اجتمع عليه الناس» وألجأوه إلى حائط (- أي إلى بستان)». انظر: ابن هشامء المصدر نفسه. مج 2١‏ 
ع الك ا 

(18) المصدر نفسهء ص 48. 

(59) المصدر نفسه.؛ ص .6١‏ 

(70) التفاصيل فى : المصدر نفسه.ء ص ”657 -351. 

0 الشاميل فى سد و تن ع اك ان 

(5”) المصدر نفسهء ص 4/. 
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عمّه العباس بن عبد املطلب "7 0 0 ي لم يكن قد أسلم بعد) لأنه «أحبٌ أن يحضر 


0 ابن أحية وَيحَونقَ ا 2 - نت الشروط «على حرب الأحمر والاسنو لتك 
ع 0 0 ل ل 
بيعة النساء على ما يذكر ابن إسسحاق 9 . وبإنجاز هذا الحلف, القائم على الشراكة 
في الدين» والإذن بالقتال» أي بتخروية الدصرة امن جا قريش ومجادلتها يي 
إلى الصدام المسلّح. كان على الدعوة أن تغادر الحيز المك حتى تنظم صفوفها وتكوّن 
اجتماعّها الدينيٌ والعسكريّ لخوض ذلك الصدام» ثم كان قرار الهجرة إلى المدينة 
والالجا فال 


في المديئة» سيكون على النبي أن يتعهّد الصلة بين المهاجرين والأنصار ليُسقط 
با هما عن تبايدات فى المننت والأصول لقيال" ثم لِيْسْكِعَ مع بعضهما إلى 
بعض برباط العقيدة؛ وهو عين ما سيفعله حين أَقَرَ نظام المؤاخاة كما سنرى. لكنه 
كان مدعوّاء قبل ذلك. إلى أن يُقِيم اللحمة ذاتها داخل الأنصار أنفسهم بعل مذيل 
اقتتالٍ بينهم» وتِيه الفريقين منهم (- الأوس والخزرج) في مُحَالمَاتِ خارجية أو مع 
يبود يشرب”' *)» و أخيراً ‏ مع قريش”*. وَإِذْ تآخى الفريقان في كتلة واحدة هي 


(7) وهو ما يؤكد أهمية القرابة فى مسيرة الدعوة. 

(#5) نرق خاطي لحاس البايفن عل ما كر ابن إسحاف قائل :««ياامس الخروع »...إن عمد مثا 
د من قومنا. ار فير بن قرع وقد فى يلد وان دد الي لا الته 

ليكمء. واللحوق ق بكم. فإن كنتم تَرَوْنَ أنكم واقُونَ له بما دعوتموه إليه» ومَائْعُوهُ تمن خالفه. فأنتم وما تحملتم 
من 57 وإن كنتم ترون أنكم مُسْلِمُوهُ وحَاؤِلُوهُ بعد الخروج به إليكم» فمن الآن فدعوه. فإنه في عر وَمَنَعَةِ 
من قومه وبلده». انظر: : المصدر نفسه» ص ؟17. 

(75) المصدر نفسهء ص 517 و"ل. 

(05) «أَذِنَ للذين بُقَائَلون بأنهم ظلموا وإنْ الله على نصرهم لَقَدِير. الذين أخرجوا من ديارهم بغير حق 
ذا تخزلوا الله ولدلا لع اهلقان مقو ماق لقليت صواية وبين وخلوات رساحد + كركها 

سم الله كثيراً ولينصرن الله من ينصره إن الله لَقَوِيٍّ عزيز» [القرآن الكريم. «سورة الحجء » الآيتان 58 .]4٠‏ 

(70) ابن هشامء المصدر نفسه. ص ”ل. 

(8") قال ابن إسحاق: «فلما أذن الله تعالى له (يَكِيِ) فى الحرب. وبايعه هذا الحىّ من الأنصار على 
الإسلام والنصرة له ولمن اتبعهء وأوى إليهم من المسلمين. أمر رسول الله (يَفِ) أصحابّه من المهاجرين من 
قومه؛ ومّن معه بمكة من المسلمين» بالخروج إلى المدينة والهجرة إليها واللحوق بإخوائهم من الأنصار. . .' 
انظر : المصدر نفسه.» ص 84. 

(9) كان المهاجرون من قريش ومن بلاد الحجاز في غرب الجزيرة العربية؛ أما الأنصارهء فَيُرَدَ أصلهما 
القبلي والجغرافيّ إلى اليمن قبل نزوحهما إلى يثرب. 

(40)انظر: المصدر نفسه. ص ١5١٠ ١79‏ واب بن الأثيرء الكامل في التاريخ .)١918(‏ ج اء 
ص .1١7-415‏ 

)4١1(‏ حين التقى النبي وفد الأوس في مكة وعَرَض عليهم نفسه ‏ على قول ابن إسحاق - كان الوفد في 
مسعى إلى طلب محالفة قريش على الخزرج. 
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الأنصار. انفتحت الإمكانية أمام إقرار نظام المؤاخاة بين المسلمين في المدينة بوصمها 
لحظة الإعلان الاتصى ‏ زوال سات المائتة مدق ذوات من باترا عوقول ويعرفون 
خارج تعيينا هم السابقة : القبليه والعشائرية» أي بوصفهم مسلمين. 


يهنن 


إذا كان قرار الهجرة إلى مكة منطقياً وموضوعيّاً في سياقين» أشرنا إليهماء َو 
عليه هما : الشراكة الإيمانية مع الأنصار مع ما يلازمها أو يحاينُها من محالفةٍ سياسية 
وحربية أقرّتا بِيعةُ الحرب ‏ ثم صدورٌ الإذن بالقتال - مع ما يفترضه من إعدادٍ عُذّته 
بعيداً عن مُعَايَئَةِ قريش وخارج مجالها المكيّ ‏ فإنه (> قرار الهجرة) لم يكن بعيداً عن 
جل ري لوجر حلب قن للستي لباعوي للق لجر ريه نعم» 
لقد حصلت القطيعة بين المسلمين ويهود في المدينة خلال العام الثاني من الهجرة ة إليها 
وأعقبها صدامٌ مسلّح أجلى اليهود عنها. لكن ذلك حصل في اللاحق : في ما بعد 
المجالفة والوادعة و طيسا: في ما بعد الهجرة ة. أما قبل الهجرةء » فليس يمكن 
استبعاد احتمال أن يكون النبي (كَلِْ) قد فكر في بناء تحالف مع يبود يثرب حتى 
بمعزلٍ عن وجود سبب مستجد للهجرة إلى المدينة (إسلام الأنصار). ولهذه الفرضية 
التي نسوق ما يبرّرها. وتما يبررها معطيات ثلاثة: أولها أن يبود «أهلٌ كتاب»؛ وهم 
الوحيدون إلى جانب النصارى - الذين لم يكونوا بحجم عددهم وقوة تنظيمهم 
وتمكنهم ‏ الذين يجمعهم جامعٌ مع الدعوة هو التوحيد. وليس مستبعداً أن يكون لهذا 
الجامع المشترك صدى في عقل النبي الباحث عمّن يوحٌّد الله في مجتمع مُشْرِك. 
وثانيها أن النبي ل يُؤْمَر قرآنيا - قبل الهجرة ‏ بإبداء الشدة على يبود ولا دُعيّ إلى أخذ 
الحيطة. وثالثها أن اختيار الصلاة على قَبْلَةِ بيت المقدس ما كان بأمرٍ قرآني» ما يحمل 
على الاعتقاد بأنه - وإ كان في جملة حربه الدينية السّلْمية على قريش وعلى احتكارها 
ا لوثنيٌ للكعبة «رسالة» ما إلى التوحيديين» ويهودُ منهم بوجه خاص. وآيٌّ ذلك كله 
أن النبيّ وَاعَدَ مود وعاهدهم في حلف «الصحيفة» في المدينة حين مِجْرَبَه إليهاء ثم 
صَرّف القِبْلَةَ من الشّام إلى مكة حين ساءت علاقتّه بهم وأزَّفَ موعدٌ الصّدام. 


في كل حال» أدرج النبي (كَلِ) هود المدينة في جملة حلفائه بُعَيْد الهجرة. بل إنه 
عبن طبيعة محالفتهم تعبينا صريحا في «الصحيفة» : الدفاع الجماعي عن المدينة في وجه 
الأعداء. أي قريش. والقارئ في «الصحيفة)”"*' ‏ المكتوبة بين أهل المدينة: مسلمين 
ويهوداً - يقف على ذلك في أكثر من مؤضع. فالصحيفة. إِذْ تُطَمْئِْنُ يبود يثرب على 


(؟) انظر نص الصحيفة في : ابن هشام» المصدر نفسهء ص .1١5-١١١‏ 
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أمنهم وسط المدلمين”'*': وذ رم القتال بين أطراف «المعاهدة» (الصحيفة) داخل 
كن “أ تقرّر أن الدفاع عنها (- عي كر بين أهل الصحيفة (المسلمين 
ومهود) في وجه أعدائها (- قريش)””*'. وترتب على الشريكينٌ نفقات الحرب 
المععر كه" "نبو دز الهترة (والسركين )امن تعديم الحون قربي 5 اعدو 
المسلمين دو حت الما اي المح 1 الا و 00 
ويخرج يبود من الحلف. ولا تنسى الصحيفةٌ أن تين السلطة المرجعية التي تقضي 
كما في أة معاهلة - ف التازة حول الصيخقة بين أهلها مؤكلة اإنه ها كان بين أل 
هذه الصحيفة من حَدَتْ أو امتجار حاف فياذة فإن مردَّهُ إلى الله عرّ وجل». وإلى 
محمد رسول الله4*”0). لكن أكثر ما يثير قارئ الصحيفة ويُتَبّهُه إلى المدى البعيد الذي 
بلغته الرؤيةٌ النبوية للتحالف مع اليهود هو اعتبارهم والمسلمين أمّة واحدة على الرغم 
قن تتتديه السحنة عل لفان اليف ا 1 

أن يكون «بهود بني عوف أمّة مع المسلمين» كما وَرَدَ في نص الصحيفة'' 0 
وأن يكون لجميع اطوائفهم» وعشائرهم من حقوق الانتماء إلى :الانة ما لدي 
عوفٍ”7*. شأنٌَ ينبّهنا إلى حقيقتين لا ححِيدَ عن تأمّل ما فيهما من دلالة: أولاهما أن 
الصحيفة اذنت بتخطي مفهوم الأمة الروحية (- الجماعة الاعتقادية) إلى مفهوم للامّة 
به أكثر فأكثر إلى الرابطة الاجتماعية ‏ السياسية التي تخترق حدود التباين الدينيّ 
بعد أن تسلّم به ابتداة. وهو أمرٌ يضعها على أعتاب مفهوم الأمة الذي سَيْضَار إلى بناء 
السياسة عليه في عصر لاحق على العصر النبوي بما يزيد عن ألف عام. وإنّ شئنا 


(*7)4.. . وإنه مَنْ تَبِعَنَا من يهود فإن له النصر والأسوة. غير مظلومين ولا متناصرين عليهم». المصدر 
نفسهء ص .١١١‏ 

(:4) «وإنَّ يغرب حرام جوفُها لأهل هذه الصحيفة». المصدر نفسهء ص .١١7‏ 

(15) «وإن بينهم النصر على من حارب أهل هذه الصحيفة»؛ ثم «وإن بينهم النصر على من دَهَمّ يثرب. 
وإذا دُعُوا لصّلح يصا حونه ويلبسونه» فإنهم يصا حونه ويلبسونه». المصدر نفسهء ص ١١5-1١١‏ على التوالي. 

(47) «وإن اليهود ينفقون مع المؤمنين ما داموا محاربين». المصدر نفسه. ص .١١١‏ وقد تكررت العبارة 
عركين في تعن الوتيفة 

(40) «وإنه لا تجار قريش ولا مَنْ نَصّرها». المصدر نفسهء ص ؟5١١.‏ 

(18) المصدر نفسهء ص .١١7‏ 

(59) «لليهود دينهم؛ وللمسلمين دينهم؛. المصدر نفسهء ص .١١١‏ ولم تجانب عائشة عبد الرحمن 
الصواب حين لحظت ‏ من الصحيفة ‏ أن الإسلام احترم حرية العقيدة لليهود. انظر: عائشة عبد الرحمن [بنت 
الشاطئ]ء مع المصطفى عليه الصلاة والسلام. ط ” (بيروت: دار الكتاب العربي؛ ))١1987‏ ص .5١9‏ 

ا 

(51) تسميهم الصحيفة تباعاً: : هود بني الحارث» وببود بني ساعدة. وبود بني جَشَمء ويهود بني 
الأوسء وبهود بني ثعلبة. انظ المصدن نفسة: صن 2111 


؟4 


فى اتهامنا بممارسة او إسقاطية نقول إِنْ الرابطة التي ألْح الاك 520 
لا ا ا ل 0 
ووصفناها بها في كتاب سابق7*) وثانيهما أن هذه الرابطة/ «العصبية السياسية» - 
التي عَلْتْ على «العصبية الدينية» أو عل الاه شتراك في الْملّة - نْظرَ إليها في الصحيفة 
بوصفها أمئّن من رابطة القرابة ومن عصبية الدسب والقببلٍ : وهي الأعلى والأظهر 
بك لك عالسه العقياة لد نري 00 ررد ندا المقيغيار 
تانك عن تحوّلٍ حاسم في مقاربة الدعوة لشروط معركتها وانتصار قضيتهاء أذ 
تمثلان ذروةً ما شارفته من رؤية في وغي ظروفها التّاريخية وحاجتها إلى التوسّل 
بأدواتٍ غير مألوفة لدى العرب: قبل الإسلام (- القبيلة) وأثناءه (- العقيدة). 
تُعْلنان ‏ في الوقت نفسه ‏ عن ميلاد السياسة داخل الإسلام. 


ستنهار سريعاً هذه المقاربة لمسألة «الأمة الاجتماعية» ‏ «بديلاً» من الأمة 
الروحية - بعد صدام الدّعوة المسلّح مع بهود المدينة» را 
بامشتَرَك العَقَديّ وبالقرابة في صراعها المفتوح مع أهل مكةء ٠‏ لكن ذلك - في 
مطلق الأحوال ‏ ليس يُسْقِط من الحسبان أن تجربة «الصحيفة» ادنع موها نيناء 
اجتماع سياسيّ مبكر في يثربَ. . . وفي تاريخ العرب والمسلمين. 
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يقول أبن [سيعاق727: لواحا الال عن الام إن العم وصٌرفت في 
رجب على رأس سبعة عشر شهراً من مَقْدمِ رسول الله (كَلِ) المدينة"* سول 
الله (يَلِ) رفاعة بن قيسء» وقَرْدم بن عمرو. وكعب بن الأشرفء ورافع بن أبي 
رافع» والحجَاج بن عمروء حليف كعب بن الأشرف. والربيع بن الربيع بن أبي 
الْحُقَيقَء وكنانة بن الربيع بن أبي الحقيق» فقالوا: يا محمّد» ما ولاك عن قَِبْلَتك التي 


(01) عبد الإله بلقزيزء الإسلام والسياسة : دور الحركة الإسلامية في صوغ المجال السياسي (بيروت؛ 
الدار البيضاء: المركز الثقافي العربي»؛ ١١٠١5).ء‏ ص 47. 

(0) ابن هشامء المصدر نفسه. مج .١‏ ج 7. ص .١415‏ 

(04) في موضع آخر من الكتاب يقول ابن إسحاق : «ويقال: صُرِفَت القِبْلّة في شعبان على رأس 
عشر شهراً من مَقَدم رسول الله (يَكلِِ) المدينة». المصدر نفسه. ص ١817‏ . أما الطبري» فيقول 0 
روايات عدة نقلها - إنها صُرِفَت إلى الكعبة لستة عشر شهراً من الهجرة. انظر : الطبري» تاريخ الأمم والملوك. 
مج ”'ء ص 18. 
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كُنْتَ عليهاء وأنت تزعم أنك على مِلّة إبراهيم ودينه؟ إرجع إلى قِبْلَتِكَ التي كنت 
عليها نتّبعك ونصذّقك. وإنما يريدون بذلك فتنته». إذا تركنا تعليق ابن إسحاق 
جانباً» سنجد في النص ما يفيدنا بأمرئن - وإن كانا معروفينُ في تاريخ الإسلام - 

هما: توجه المسلمين في صلواتهم لبيك القدين وله تل الوجرة» وهر عا قد ركون 
مك من ناء رس الملاد صرف القَبْلة من القدس إل مكة (دالكعية) 
في النصف الثاني من العام الهجري الثاني. في الحالين» كان اختيار القَِبْلة فعلا نبوياً 
خالصاء أي غير مقترن بأمر قرآني. والباجك ني يوت هذا | وختيار لارشك 
سيثور في وعيه السؤال عن الكعبة والشام وجْهتَينَ أو قِبْلَئنْ للصلاة» وعن تعاقبهما 
في صلاة المسلمين. وفي سياقناء الذي نحن فيه من المشروع تماماً أن حمل السؤال 
ذالهمف يهو نا سياشياً: لفك .فيه تتا زليا :"من «الأغل إل الأسفل من صَوفها إلى الكنة 
إلى صرفها عن الشام : 

ليس صدفةً أن صرف القِبْلة عن الشام إلى الكعبة اقترن زمنيّاً بانهيار الثقة بين 
النبي وبين بهود المدينة» أي عشية الصّدام المسلّح بين المسلمين وبينهم في غزوة بني 
تناع “الفدله البهرديه الكريية الع كان اهلها «أول يهودٍ نقضوا ما بينهم وبين 
رسول الله» على ما ينقل الطبري عن رُوَاتِه!'*. فالزمن الذي يفصل بين صَرْف القبلة 
عن الخام جرت بي لقاع 9 تجاور شيرين نهم يريما وقد بدن الكيرى: والحرب 
على بهود بني قينقاع إنما كانت المقدمة لأخرى د للحقا ع عل نات ب الل 
وبني قريظة!*”. وحين يسأل بَعضٌ اليهودٍ النبي عن سبب تحويله القِبْلة التي كان 
عليها - كما ورد في رواية ابن إسحاق - فليس لأنه خرج عن ملة إبراهيم كما لح إلى 
ذلك قول بهود المدينة» بل لأنه لم يَعْد يجد سبباً لمشاركة اليهود نفس القِبْلة بعد انبيار 
ما بينه ‏ والمسلمينَ ‏ وبينهم. وبعد إدراكه ‏ المعزّز بالتجربة ‏ أنهم ليسوا أهلا 
للمحَالمَة ولو أنهم «أهل كتاب» يوجّد بينهم وبين المسلمين مشئّرك عَقَديَ : التوحيد. 
وكما يجيب هذا المتغيّر السياسي (- انيار العلاقة التحالفية ب بين النبي وصَحبه وبين 
اليهود) عن سبب صرف القَبّلةَ عن الشام إلى الكعبة» فكذلك تقديرٌ النبي للحاجة إلى 
حلف توحيديّ مع «أهل الكتاب» (- اليهود خاصة) يجيب عن اتخاذه الشّامَ ‏ ابتداء - 
قِبْلهَ للمسلمين حينما كان ما يزال في مكة يبحث عن حلفاء للدعوةٍ من خارج 
قريش: التي حاربتها (- الدعوة) بضراوة من موقع تكذيبها. 


(64) انظر حول ابتداء فرض الصلاة : ابن هشام» المصدر نفسهء مح[ اج .2 ص 1١946‏ -7ا19. 
(20) الطبري » المصدر نفسه» مج “١‏ ص 58. 

(00) انظر : المصدر نفسهء ص ”48 -/417. 

(58) انظر: المصدر نفسه» ص 98 .1١5:‏ 
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ما يقال عن صرف القِبْلة عن الشام يَضْدّقَ - بالتوازي والتلازم - عن صرفها 
إلى الكعبة (بعد الانصراف عنها قِبْلةَ منذ البدء). في مكةء. قبل الهجرة. كان 
مفهوماً أن يولي الرسول ‏ ومن معه ‏ الوجة نحو بيت المقدس في الصلاة. ليس 
وفاءً لملّة إبراهيم» كما توحي «المناظرة» اليهودية للنبي غداة صف القِبْلة عن 
الشام. لأن بصمات ملَة إبراهيم موجودة في مكة نفسهاء قو نقمنها ب في تعزيفت 
النبي والإسلام اقيق «الدحث التق (د الكعية الكية )ننم مدواتها عبرا 
حمّدياً عن قطيعةٍ مع الوثنية القرشية شيّة التي احتكرت الكعبةً وزَوَّرَتْ شخصيتها الدينيّة 
التوحيدية (الحنيفيّة). وهي قطيعة لا تطرح نفسها على الصعيد العَقَّدي فحسب» ىق 
كقطيعة بين التوحيد والشّرك» ٠‏ بل تذهب إلى التعبير عن نفسها بوصفها حرباً 
اقتصادية ‏ سياسية محممدية ضد قريش ومصالحها ومركز مكة والكعبة من تلك 
المصالح. لاحظ محمد عابد الجابري ‏ بحق - أن القِبْلة « تكن مسألة دينية وحسب» 
بل كانت بالنسبة لقريش مسألة اقتصادية أيضاً»”**". حقيقة ندركها - على نحو 
صحيح حين نعلم أن الحج إلى «البيت العتيق" لم يكن موسماً دينياً فقطء بل مناسبة 
مغالئة للتجارة والكسية وأن القائمين على الحج - رفادةً وسقاية للحجيج وحِجَابَة 
للكعبة - هم سادةٌ قريش منذ جذهم قصيّ بن كلاب الذي سيطر على مكة قبل ميلاد 
النبي بمائة وثلاثين عاماً. 


لكنّ صرّفها عن السام هذه المرة ‏ نحو الكعبة بمقدار ما يعلن عن قطيعة مع 
اليهود» بمقدار ما يمكن أن يوحى بأكثر من دلالة وخاصة لدى مَنْ كان يعنيها أكثرٌَ 
أماقذا القرار رومت تناع تقررش :رلك #الآن قريكا يمكر: أن عفرا ولك يمتطفيا 
التجاري قراءتين مختلفتين» كلتاهما في صالح المسلمين: يمكن أن تقرأه من جهة على 
أنه دليل على أن النبّ لن يقف عند مجرد اعتراض قوافلها التجارية والإغارة عليها بل 
هو يخطط لما هو أبعد وهو الاستيلاء على مكة نفسهاء قبلة الصلاة التي لا تجوز أن 
تبقى في يد المشركين. ومن الممكن أن تفسر قريش تحويل القبلة إلى مكة تفسيراً آخر 
فترى فيه "رسالة» مفادها أن الإسلام يمكن أن يحتفظ لمكة بوضعيتها كمركز ديني 
وبالتالي على أهميتها التجارية» مما يعني أن أهلها سيحافظون على مصالحهم الاقتصادية 
إذااف أسلهوا واسل العو 0 . ولقد قام من التجربة النبوية؛ والمسارات 
التي قطعتها في الفترة الفاصلة بين تحويل القبلة إلى الكعبة وفتح مكة؛ دليل على أن 
هواجسٌ قريش تلك لم تكن بعيدة عمًا حصل فعلا. إذْ أتت مبادرة تحويل القِبْلة تمثل 


(69) الجابري » العقل السياسي العربي : محدداته وتجلياته (ط 4)ء ص .1٠١4‏ 
(69) المصدر نفسه» حن 14 
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إعلانٌ حرب ومبادرةٌ سلام في الوقت نفسه. ولكن أيضاً في صورةٍ تعاقب أو توالٍ 
لِركْنْ الاستراتيحية ذيتك: 

م ب ا ل 
معركة بدر بأسابيع. كان ذا مقدمة للصذام العسكريّ مع قريش. وفي التحضير 
ا ل اماس و و ار د 
قافلة تجاريّة لها كان يقودها أبو سفيان في قَرِيبِ من سبعين رجلا"' '' آيلة من الشّام 
إلى مكة حيث المدينة تقع على الطريق بينهما في شمال مكة. وسعتال حروتٌ كثيرة بين 
الفريقين بمقتضى «السيناريو» نفسِه ١‏ اسراف تزائن تريش دقنة لحري ادنع د 
تجارتباء وصولاً إلى إعلان النبيّ رسميّاً اعتزامّه دخول مكة معتمراً دون قتال في 
السنة السادسة للهجرة”"'2. وهي الخطوة ة التي ستفتح الطريق أمام مفاوضات الحديبية 
وصُلْحِها كما سنرى لاحقاً. وهذا إنما يُنْبت أن وظيفةٌ من وظيفتئ قرار تحويل القِبْلة 
إلى الكعبة كانت حربّ قريش واستنزافٌ تجارتها واقتصادها وكَسْرَ شوكتها ودَفْعَهَاء 
بالقَوَةِ الحربيّة العنيفة» إلى أن تضُوِيّ في الإسلام صاغرة. لكنّ وظيفة ثانية للقرارء 
تستكمل الثانية» كانت طمْأنَة قريش برسائل مختلفة ‏ منها الحج إلى مكة سلميّاً ‏ على 
أن مصالحها ستكون مأمونة» وغل اافكة بتغويدي كرها الذي كان لهااني 
النجارة الدولة» ما إن بلعكى أغلها بالإسلام. كانس الابى البحكة السام 
المحمّدية» التي أماطت عنها اللثام خطوةٌ تحويل اتجاه القِبلة من الشَّام إلى الكعبةء 
تعتمد تكتيكين متلازمين ومتعاقبين: الحرب والمفاوضة. وفى تضاعيفهماء كانت 
ترتسم خطوط التحالفات واتجاهاتًا وسقوقها: لتتنامى في جانب» أو لتسقط في 
جانب آخرء مفسحة المجال أمام نشوء أخرى. 


مرجعك الاول 
تلخيص ١‏ 


)1١(‏ الطبري» المصدر نفسه؛ مج 7. ص .5١‏ أما ابن إسحاق» فيقول إنهم كانوا ثلاثين. انظر: ابن 
هشام» السيرة النبوية لابن هشامء ج فيه ص .١817/‏ 
(16) الطبريء المصدر نفسهء مج ,2 ص 1١١١6‏ 
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الفصل الرابع 


الحرب والمفاوضة 


أولا: الحرب 


اتريناوعة رتل فين الور السياتة ندر وعلام عل سانيا 1117 وز 
السياسيةة لاوما قر قر شيا محهرما دي نباته ار. كنارف - 
وإلى الإذن القراآني بالقتال» فإِنَ الذي أَذِنَ به على وجه العموم؛ ما أذِنَ به على وجه 
التفصيل في كل موَقعة. مما ترك مساحة للفعل المحمَّديّ وللسياسة في تقرير وُجُوهٍ 
إنفاذ أمرٍ القتال في شروط متعيّنةٍ نسبيّة : مكانيّة وزمانية ؛ وهو إ قاذ هم أن تضوف 
وأنتخطىئ لأنة مسلك يكترف: فحين خْسِرَ المسلمون معركة «أحدا وعاد نبيّهم جريحا 
منهاء وحينما فرُوا من غزوة تبوك وانَبَنْهُم سورة التوبة» لم يكن قد نزل أمرٌ قرآنٍ 
للمسلمين بأن يفوا لقتال قريش في الأولى» وقتال الروم في الثانية. و بالتالي - 
فالقرآن لم يكن مسؤولاً عن أخذهم إلى الهزيمة في الحالين؛ بل إنعريمتهم تلك إنما 
يُسْأل عنها المسلمون وسياساتهم وخططهم الحربية» وهي - حميعُها ‏ كانت اجتهاداً 
ل ا ر» أو غيرها من الغَزوات. وعدا ما يعيد هشأالة 

لحرب إلى حضن السياسة» أي من حيث هي فعل من أفعال السياسة في تجربة 
الدعوة. 

ليس من شك في أن القتال فُرِض على المسلمين وهو كر لهم ؛ وأن مِنْ غَصّاته 
أنه كان قتالاً ضد الأهل والعشيرة والقبيل. لكنه القتال الذي ما كان منه مهربٌ 

مدعوة حتى تفرض رسالة الدين الجديد على قريش الوثنيّة ونظيراتها من قبائل 
نعرب. كان جهاداً في المنظور القرآنٍ» وكان من آيات صدقي الوغد القرآني للنبيّ 
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بالفتح والنصر والإظهار والتمكين. ولكن. في امتداد هذا المحتوى الديني للقتال 
وجَهُ سياسيّ لا يتعارض مع الأول حتى لا نقول إنه يتكامل معه من حيث هو مساهمة 
تحمّديةٌ في بيان أَهْليّة النبرّة لحمل رسالة الإسلام. والوجهُ السياسيٌ ذاك شديدٌ الصّلة 
بحاجة الدعوة ‏ وهي تنقّذٌ ما أَمِرَت به دينيا - إلى بناء الجماعة المؤمنة التي تَكِلُ إليها 
الدعوةٌ مهمة إظهار أمرها في الناس وحملهم على الإذعان لها. ومبذا المعنىء كانت 
الشرت أنضا حاحة سياسية م : ضرب مصالح قريش وكسْر شوكتها وتقديم درْسٍ 
بيداغوجي لها ولغيرها حامن اول إرداء الشدة - مفَادُهُ أن الإسلام لا يَرْحَم من 
يعاديه ويعارضه. وبناء جماعة مقاتلة تكون جيش الدعوة وذراعها الضاربة» وتوفير 
امواره المالية لبناء ذلك الجيش وتوسيعه وتعظيمة ؛ ؛ وتوفير موارد الحياة لأهل المدينة : 
نواة أمة الإسلام؛ ” ثم تأمين الموارد الاتتصادية ل «دولة» الدعوة. وهذه. حميغهاء 
أهداف تَقْرَأ 2 السياسة. 


ند ين 


حَصّل مع الإسلام تحَوّلٌ في مفهوم الحرب لدى العرب, والمسلمين منهم على 
وَجها التخديد. فإل كوننا أصبحت جهاداً وواجباً دينياً على من يقوّؤن على أدائه؛ وهو 
مالم تعهده العربُ قَبْلاء أصبحت قتالاً من أجل اجتماع جديد يعلو علي العشيرة 
والقبيلة (ولكن دون أن يُلْغيهما تماماً). وعملا مؤسَّسِيَاً واجتماعياً منظماً يُرجها من 
خِضَمَ الثأر إلى ضفاف الفاعلية الهادفة إلى تأسيس مشروع مجتمعي جديد ا وتاعل: 
الأقل - يحوّل الثأر «من كونه حقّاً للفرد أو القبيلة إلى كونه حقّاً للمجتمع»؛ و١من‏ كونه 
انتقاماً فرديّاً أو أسريّاً أو عشائريّاً إلى كونه عقوبة اجتماعية للدفاع عن مصلحة 
المجتمع)”'". ولقد كان للحرب ‏ التي أطلقها النبنُ وصَّحْبّه بعد الهجرة إلى المدينة ‏ أن 
تحدد أهدافها التكتيكية» على اعتبار أن هدقها الاستراتيجيّ ‏ وهو نشر الإسلام ‏ كان 
واضحاً لديها منذ البداية؛ وأن تُعَينْ تعييناً دقيقاً ما يرتبط بتلك الأهداف التكتيكية من 
مصالح وعائدات تُشكل في جملتها أهدافاً فرعية ‏ ولكن ضرورية ‏ من الحرب. 

قيل بح إن الحرب امتدادٌ للسياسة ‏ كما السياسة حربٌ ‏ ولكن بوسائل 
أخرى. ينطبق ذلك تماماً على الحرب النبوية المفتوحة ضدّ قريش”" منذ الهجرة إلى 
يثرب وإلى حين فتح مكة. لقد أتت الحرب تحقّق مالم تستطع الدعوة المكية أن تحقّقه 
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(؟) كانت توازيها حروب أخرى ضد يبود المدينة. لكن هذه ستتناولها في فقرة أخرى لاحقة. 
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بوسائل الحوار والإقناع' ''. كان هدف الدّعوة في مكة ‏ وهو هدفها الاستراتيجي - 
نشرّ عقيدة التوحيد في قريش والعرب ونقلّ المجتمع المكيَّ من الوثنية إلى الإسلام. 
ولم يختلف الهدف بعد الهجرة إلى المدينة ؛ ظل هو نفسه. لكن السياقات التي دخلت 
فيها الدعوةٌ في حقبتها المكية» وما بَدَا من استعصاءاتٍ تقف في وجهها بسبب 
الممانعة القُرَشيّة العنيدة» فرضت ني الت الدعوة وأدواتهاء وفرضت حاجة 
إلى سياسات مرحلية أو تكتيكية تحدِث اختراقاً في تلك الممانعة يقود بدوره إلى تحقيق 
نجاحات جزئية» ولكن سريعة. وَمُرَاكْمَة الانقضارات الخرنة عللة وصولا إلى إتحاذ 
الانتصار النهائي والهدف النهائي : إلحاق الهزيمة الكاملة بخصوم الدعوة وأعدائها 
وإجبارهم على أن يُضْوُوا في الإسلام. 


الانتقال من الدعوة السلميّة في الحقبة المكية إلى الحرب هو عيئُه التغيير الذي 
فرضته تلك الاستعصاءات في أساليب الدعوة وأدواتها. وإذا كان الامتناع والصَّدَ 
القرشيان ما أسَّسَ لذلك الانتقال». فلا ينبغي أن يُفْهَّم من ذلك أنه إنما أتى رد فعل 
تلقائيٌ من النبيَّ على الممانعة الفُرسيّة» بل هو إلى التخطيط والحساب الدقيق أقرب منه 
إلى رد الفعل؛ وذلك ما سَبْنْببه تطوراتٌ الصراع بين الدّعوة والملا المكَيَ بعد الهجرة. 
والتخطيط والحساب كناية عن أهداف مرحلية سترسمها الدعوة لتسهيل انتصار 
استراتيجيتها .وأول تلك الأهداف المرحلية» أو التكتيكية؛ ضربٌ قريش في النقطة 
الحسّاسة لديها: مصالحها التجارية والاقتصادية التي هي أساس استماتتها في الدفاع 
عن وثنيّتها ضد دعوة التوحيد الإسلامية. 


كان في وَُسْع النبيّ وجماعة المسلمين استثمارٌ الموقع الحيويّ الذي تمثله المدينة 
جشرافنا بالعسية إل طرق العجعارة«الدولية . ع اليس السام #حيث الرعلدن 
السينرتية اللثين عدفت بها شور قا : رحلة الشتاء إلى اليمن» ورحلة 
الصيف إلى الشام. وأهمٌ الامتيازات الجيو ‏ ستراتيجية لهذا الموقع (- المدينة) وقوه 
شمال مكة على طريق تجارتها نحو الشام ومنها. ومن هذا الموقع, كانت الدعوةٌ قادرة 
على إلحاق الأذى بتجارة قريش. وم يَطل انتظار النبيَ طويلاً بعد الهجرة حتى بَدَأْ في 
تنفيذ التكتيكِ السياسيّ الجديد. فقبل أن يخوض معركة «بدر» الكبرى في الشهر 


(*) استغرقت الدعوة في حقبتها المكية ثلائة عشر عاماً كي تكسب من المؤمنين ما لا يتجاوز مائة وأربعة 
وخمسين نفراء بينما انتصرت - بالحرب ‏ وفرضت الإسلام على قريش وسواها في ثلث هذه المدة: بين العام 
الهجري الثانٍ والعام الهجري السادس. 

(4) #الإيلاف قريش. إيلافهم رحلة الشتاء والصيف. فليعبدوا رب هذا البيت. الذي أطعمهم من جوع 
وآمنهم من خوف4 [القرآن الكريم. «سورة قريش» » الآيات ١‏ - 4]. 
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اماع يات مر االمكرة وار | اعزوة ارك المتكرة ركان عامل لو ونيا غم تقر فزن 
ل - في الشهر السابع من الهجرة' "أ ثم أعقبها إرساله سريّة عبد الله بن 
جحش”"': وأخيراً السَّيِر إلى المعركة الكبرى في «بدر؛ والتي كانت فاتحةَ معاركٌ 
عديدةٍ انتهت بفتح مكة. ونحن نميل إلى الاعتقاد بأنه لم يكن أمام النبئ إلا أن يخوض 
هذه الحروب ضد قريش بعد أن عرَّتْ إمكانية دخولها في الإسلام طؤعاً. فقد كان 
مدركاً «أن الشيء ء الوحيد الذي كان يمكن أن يُْنِعَ قريشا أو يحملها على الاستسلام 
هو جَمْلّها تدرك أن عدم اعتناقها الإسلام سيج عنه حنماً وقوعٌ ما تخشاه: أعني 
افتقاد عائدات الحج والتجارة”؟ . وعلى ذلك». كان الهدف التكتيكيّ من الحرب 
استنزاف قريش بضربها في مصالحها الحيوية وتحفيفٌ ينابيع قوتها (الاقتصادية) 
وَحَمُلها بالتالي - على الإذعان للدعوة واعتناق عقيدة الإسلام. 


تتصل بهذا الهدف المرحلي (استنزاف قريش وإضعافها). وتتلازم معهء أهداف 
فرعية أخرى تتعلق بالحاجة الحيوية إلى الحرب عند المسلمين لتنمية قدرتهم على المزيد 

دن المعو ني ل لم4 فاسان مسا عرض اد دمن اطر رق لوصول 
بالدعوة إلى هدفها النهائي. فالحرب لا تحمل معها انتصارات عسكرية وسياسية 
فحسب»ء بل وغنائم أيضاً . والحاجة إلى هذه الغنائم كانت ماسَّةٌ عند المسلمين لأكثر 
من سبب : : لأن الاقتصاد الغذائي في المدينة ضعيفء أولاء لا يعتمد على الزراعة. 
ولا توفّر له التجارةٌ مورداً كافياً وخاصة بعد تصفية القوى التجارية الرئيس في المدينة 
(اليهود)؛ ولا يمكن مقارنئه باقتصاد مكة؛ ولأن الاستمرار في استراتيجية الحرب 
ضد قريش يفترض انبا موارد (- عبات ) دام ختتر قفوي كار عن منعيد 
ابرنامج» الدعوة؛ ثم لأن حيازة الغنائم - ثالثاً ‏ توفر إمكانية لاستخدامها لأغراض 
سياسية من قبيل استمالة هذا أو تحييد ذاك”*2 كما سنرى. ولا شك لدينا في أنه من 
دون لك الخدم - وهي فَيْءٌ مشروع في الإسلام ‏ ما كان في وسع الجماعة المقاتلة 
أن تتماسك وتستمر في معركتها مع الملا المكيّ. 


د تن 


(5) أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم والملوك (بيروت: دار الكتب العلمية؛ 991١)؛‏ 
مج اء ص .١54‏ 

(1) المصدر نفسهء ص .١7:-1١6‏ 

() محمد عابد الجابري» العقل السياسي العربي: محدداته وتجلياته نقد العقل العربي؛ ”*. ط 6 
(بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. .)5١٠١‏ ص .١٠١8‏ 

(8) كان للغنائم دور آخر في افتداء الأسرى. انظر في هذا أول تجربة لافتداء الأسرى في معركة «ابدرا 
في: الطبريء. المصدر نفسه. مج ”. ص .45-14١‏ 


١٠و‎ 


«.. . فإن الحرب خدعة». عبارة قالها الرسول”' في معرض عَم أَحَدَ حديثي 
عهدٍ بالإسلام؛ من أخفى إسلامّه عن قومه (- غطفان). ليدُسسٌ أخباراً مكذوبة في 
أوساط الحلف الثلاثيّ الذي تهيّأ لقتال المسلمين» في ما سوف يُعْرَف باسم «معركة 
الخندق»”''©. سَعْياً فى تضليل قوى الحلفء وفك تحالفهاء وكففت مخاطر ما انْتَونّهُ. 
والعبارة - تحيدة فلبلا عن مساقها المتعن الذى وردت:قيه ]تمن تقسم عن وين 
سياس لمعنى الحرب لا يليق بأيْ تحليلٍ أن يتجاوز عما يحمله من دلالات. القائل ما 
قال ليس شخصاً عاديّاً عند المسلمين كسائر الناس» إنه نبئُ وصاحبٌ رسالة ومتلقّي 
وحي. . ومع ذلك». ٠»‏ فالحرب عنده خُدّعة. ا 1 إرادة 
مؤمنة لدى مَنْ يخوضونها دفاعاً عن مبد! م: متمتعين بالعناية الإلهية : إنها ميزانُ قوى. 
وذكاءًٌ سياسي. وقوة بديبة» وإِلمام بمواطن ضَعًف العدوٌ ولعبٌ عليها وعلى 
تناقضاته. ولذلك». يجوز فيها كل شيء بما في ذلك الكذب على الخصم ومغافلته. 


من تحصيل الحاصل أن يكون مثل هذا الوعي سياسيّاً وإن حَملَهُ نبىٌ» إذِ النبوّةُ ‏ 
تنفصل عن السياسة في التجربة المحمّدية» بل استوعبتها. لكن أهميته في أنه ينبّهُنَا إلى 
وجوب اعتبار عوامل مثل الإرادة» والتخطيط» والكفاءة في القتال. وحُجيةٍ رأي 
من اسْتْشِيرَ أو قدّم رأياً في شأنٍ عظيم مثل الحرب كان يمكن فيه أن يَتَقَرّرَ مصيرٌ 
الجماعة التي تخوضها. إنه ينبهنا إلى ما هو سياسي في الحرب النبوية. كدعو ل 
قراءةٍ سياسية لهذه الحرب. ولأسباب النصر والهزيمة فيهاء بعيداً عن فرضية 
الدروس التي تقدّمها السماء للمسلمين المحاربين: منتصرين في حروبهم أم 
ب أ*لٌلي 2 _ 5ت تمي 0000 
المسلمين أو هزائمهم؛ في الماضي. بتعليلات ميتافيزيقية"' '". 


إذا ألقينا نظرة على حروب النبي والمسلمين على قريش - بين الهجرة وفتح مكة - 
تُطَالِعْنَا حقيقةٌ شديدةٌ البيان والدلالة هي أن هذه الحروب هي التي سرّعت وتيرة 
الدعوة ونقلتها انتقالتَها الحاسمة نحو كسب معركتها مع الوثنية يه الفُرشيّة. كان ذلك - 
بداهة - بسبب انتصارات عسكرية باهرة ومتلاحقة حققوها في بحر سنواتٍ 
معدودات. م يحل الأمرء في هذه الحروب. من انكساراتٍ وهزائمٌ شديدة المرارة 
ذاقوا طَعْمّها وهرّت ثقتّهم في أنفسهم أحياناً؛ لكنها (هزائم) ما مَتَعَنْهُمِ من أن 


(5) المصدر نقسيه ) ص 5غ 

٠ 0‏ انظر تفاصيل المعركة ومعطيات الخدعة في: المصدر نفسه.؛ ص 48-6 

)1١(‏ من المفارقات أنها ما برحت تفعل ذلك حتى اليوم : : ننتصر لأننا تشيثنا بعقيدتنا» وننهزم لأننا حَدْنًا 
ع جاذما؛ ولكن» دون أن نفسْر أو تُعَلّل أو نبور لماذا يتصر علينا «الكقارة ويسحقوثنا مع أنهم «كفار»! 


١٠١ 


يذهبوا بعيداً في ما بدأوا فيه. كانت أمامهم آمال عظيمة بانتصار رسالة دينهم الذي 
وُعِدُوا به؛ وكان فيهم نبي يقودهم ويقاتل معهم ويرفع من معنوياء تهمء و الأهم ‏ 
يدهم دينياً على طريق النصر والتمكين. وفي الطريق إلى ذلك اليوم العظيم» تتداعى 
في في النفس أحلامٌ صغرى, ولكن يومية وحيوية» يبرّرها ديهم نفسّه : غنائمُ تفيءٌ بها 
انتصاراتهم وتتماسك بها جماعئُهم واجتماعهم الأهلي في شروط الصحراء القاسية. 
قبل إسلامهم والهجرة؛ كانوا مقاتلين ‏ أو أكثرهم كذلك ‏ داخل قبائلهم وضمن 
تقاليد الصحراء والنظام القَبَل. لكن الإسلام حوّلهم إلى محاربين محترفين جاهزين 

للقتال مع كل أمر يصدر عن قائدهم (النبيَ). والأهمٌ من ذلك» أنه جَهّرَ تخيالهم 
الجعيٍ بوعد الفتح المبين» وبخزائن كسرى والتمكين» وإلا فالشهادة وَاخَلْدٍ في جنّة 


عذن. 


كانوا منتصرين في كل الأحوال» أو هكذا تمنّلوا معنى النصر من الدعوة : 
وق سردم إل ند سرك ادر رسيا ما قن الي طاح لطر ال 
تأخذهم إلى الذَّار التي تعوّضهم عن بَأسهم في الجهاد وبؤسهم في الدّنيا. ولم يكن 
ذلك الشعور بالنصر ‏ في الحاليّن ‏ تفصيلا قليل الشأن في وجداههم وفي الشكيمة : 
كان طاقةً روحية خلاقة فجرت في ي أنفسهم ينابيعَ قوةٍ إنسانية لا تقاسٌ قياساً ماذياً 
عادياً. وحين يستعيد المؤرخ أو القارئ في تلك المعطيات» اليومء واقعة معركة (بدرا 
وانتصار المسلمين الساحق فيهاء على الرغم من اختلال ميزان القوة العددي”"") 
لصالح قريش» لق يكون في ومنعة تنسب ذللكا الالتسياز او نؤقات لامي انكل 
في حسبان التحليل معطى غيرَ ماديٌّ» وإن كانت نتائجه مادَيّة» هو الوازع الديني 
الذي رجّح قانون ميزان الإرادات” ''' على قانون ميزان القوى العسكريّ والبشريّ 
ولم يتغيّر الوازع الديني ذاك حتى حينما صارت لجيش محمد شوكةٌ ومهابة» فَحَصَد 
من الانتصارات ما أَرْهَّقَ قريش ودفعها إلى التصاغر والاستسلام ‏ في النهاية ‏ أمام 
عشرة آلاف مقاتل زحفوا مع نبيّهم يوم فتح مكة”*''. لكن هذا الوازع لم يكن كافياً 
دائماً لتحقيق الانتصارات» وللتعويض عن النقص العدديّ أو عن سوء التخطيط 


(؟١١)‏ كان عدد مَنْ قاتل من المسلمين في «بدر) - في قول ابن إسحاق ثلاثمائة وأربعة عشر مقاتلاً 
فيما بلغ عدد مقاتلي قريش في قول الواقدي - تسعمائة وخمسين مقاتلا. انظر في هذا : المصدر نفسه. مج ؟. 
ص 47. 

(1) استعملنا المفهوم نفسه ‏ ميزان الإرادات ‏ لتفسير أسباب انتصار المقاومة اللبنانية على الجيش 
الصهيوني في جنوب لبنان. انظر: عبد الإله بلقزيزهء المقاومة وتحرير جنوب لبنان: حزب الله من الحوزة العلمية 
للااطنهة سروت مركز دوابنات الوهدة العرية: + 

.159-1١01؟ انظر التفاصيل في : الطبريء المصدر نفسهء مج 7. ص‎ )١15( 


٠١5 


والتدبير» إذ كان في وُسْع الأخطاء أن تضع هذا الجيش في موقفٍ صعبء كما 
حَصّل ذلك في غير مناسبة» وأن تقوده ‏ حتى - إلى الهزيمة. وهوء مرةً أخرى, ما 
يكشف عن الطبيعة السياسية للحرب وعن الحاجة إلى قراءتها كذلك. 


تلفي المتتلدون عتيية متكرة في معركة اأَحُد؛ مع أن وضعهم العسكريٍّ فيها 
كان أفضل مما كَانَهُ في «بدر»”*'': عُذَّة وعدداً واعتداداً بالنفس خاصة. وتفيد 
العودة إلى المصادر التاريخية بتفسير اجتماعي وسياسيٌّ الأسبات التي قادت إلى 
الهزيمة بعيداً عن فرضية الدّرس الآلهى الع أحل جا كدووة عن غير الأجتاريين 
والمؤرخين لاحقاً ل افهم؟ «نازلة» هزيمة النبيّ وجيشه أمام قريش» أو قل ل «فهم' 
مفارقة هزيمة الإيمان أمام الكفر. لم يتخل الله عن المؤمنين في هذه الموقعة. ولا 
حَجَبَ عنهم عنايّئُه؛ ولا عاقَبّهم على فِعْل أُنَوْهُ لغير مَرْضَاتِهء وإنما حَصَدَ 
المسلمون هزيمة ازْدَرَعُوهَا بأنفسهم والْتَمَسُوا الطريقّ إليها بأخطائهم. وهنا قيمة 
الرواية التاريخية. 


وإذا كانت الرواياتٌ التاريخية تجمع على تبرئة الوفتول فق السؤرلنة الاق 

عن قَوْدٍ المسلمين إلى الهزيمة في «أخداء من خلال تشديدها على موقفه الداعي إلى 
عدم الخروج من المدينة لِقَائلةٍ قريش حيتُ عَسْكَرَتْ في «أحد؛ (على مقربة من 
المدينة)» وإلى الإعداد لحر.هم إن غُرَّوْمَاء أو من خلال القول إن نزوله عند رأي 
الأغلبية إنما كان من باب استكراهه على ذلك'' '2. فإنها لا تُفَسّْر لماذا ارتضى عن 
قبولٍ رأيّ أغلبية يعرف سلفاً ‏ أنه غير سديد. ومع أن الروايات إياها تنحو نحو 
0 ان أصحابّه في أمرٍ عظيم بحجم الحرب» لاخلا دهي 
- إلى الاستنتاج بأن الرأي الأغلب في تلك الاستشارة إنما كان خاطئاً ودون 
مستوى التقدير النبويّ للموقف. وفى هذا أيضاً ما يفيد بالحاجة إلى تفسير واقعىٌ 
فيان للوريدة ْ ١‏ 
ولقد كانت الهزيمة مؤلة حقّاً ومُذِلّة : انكسر جيش المسلمين أمام العدوء وف 
كثير من مقاتليه؛ وانهار تنظيمه العسكري ؛ حتى النبيُ نفسّه ترك لمصيره دون حماية» 
ليبا كان عله أن يدو عل اول يكن بسطا في خيل اام ا 
أ: الرجلّ العظيم الذي هداها إلى الإسلام؛ وقاد حروباء انتهى في «أحُد» إلى 


(1) وليس معنى ذلك أن نهم كانوا في وضع عسكري أفضل من قريش» وإنما كان عددهم أكبر مما كانه 
في ٠بدر»‏ وإن ظلتٍ النسبةٌ العدديّة بين الفريقين هي نفسها : ألف مقاتل من المسلمين مقابل ثلاثة آلاف من 
مقاتلي قريش في ما روى الطبري. انظر : المصدر نفسه. مج 5. ص 0 

(0١)المصدر‏ نفسيه ) ص 64. 


إنسانٍ عطست بن وجُرخت وحتعاه وجنهمة: :سال الدَّمْ على و 


ونرك الهكيدة وحفيدا: حتى أقرب الصحابة إليه : عثمان بن عفان, فر من ساحة 
المعركة باحثاً لنفسه عن 1 لقد كانت هذه الهزيمة» التي أصاب المسلمين من 
ال( ٠‏ والتي ساهم في صُنْعها ‏ في جملة عوامل أخرى ‏ إغراء 
2 '. درساً قاسياً في السياسة تلقّاه جيش محمد قبل أن يستوعِيّهُ في اللاحقات 
من التوجارك: مسعدر كا ولكن؛ : إلى عد 


اد 0 


«إلى حد» لآن سابقة «أخدا تكرّرت على شَائِنٍ نحو في ١غزوة‏ تبوك١‏ وكشفت 
عن هشاشة الداخلٍ الإسلاميٌ المديني. والأنكى أن ذلك حخصّل في السنة التاسعة 
للهجرة؛ بعد قرابة عام على فتح مكة وانتصار الإسلام! إن هذه الغزوة» التي تطلّع 
فيها المشروع النبويٌ إلى ما يقع خارج نطاق حرب القبائل: أي إلى حرب الدول 
(- الروم)» تمُثّلُ انعطافة كبيرة في تاريخ الاجتماع الإسلاميٌ حديث النشوء: فإلى 
أغينا تقلت ارت الإسلامية من المجال الحجازي وجواره إلى تخوم الاميراطورية 
البيزنطية» امتحنث قدرة الاجتماع الإسلاميّ الجديد على الصمود والتماسك وعلى 
البقاء موحٌّدا من جهة. وعلى قدرته على الذهاب برسالة الإسلام بعيدا إلى حيث 
تستكمل مشروعها التوحيديّ من جهة ثانية. وسيتضح بعد الغياب النبويّ أن 
الامتحان أخذ طابعاً جدلياً متوئراً حَكَمَنْهُ آليتان متجاذبتان: الانكفاء عن الدعوة 
والمشروع والإحجام عنهما بالتمرد على «الدولة» والعودة إلى القَبيل؛ كما في 
«الردّة»: والإقدام على الخروج بهما (- الدعوة والمشروع) إلى رحاب أبعد من المجال 
الجزيري (بالفتوح) من أجل صناعة الأمة والتاريخ. 


في «غزوة تبوك», أسرّ النبي لأصحابه بوجهته: ولم يكن ذلك شأنه في ما 
قبلها"' '". لكن جيشه تعبء وكَبْرَ عليه أن يلقى الروم وجهاً لوجه وهم في ذاكرته 


.50 المصدر نفسهء ص‎ )١0( 

.59 المصدر نفسهء ص‎ )١18( 

(19) «ثلثٌ قتيل» وثلتٌ جريح؛ وثلث منهزم" بعبارة الطبري. انظر: المصدر نفسهء ص 10. 

)3١(‏ يصوّر الطبري هذا التهافت على الغنيمة - في عر الاندحار العسكري - راوياً: «.. . وإن رسول 
الله (يية) بعث ناساً من الناس ؟ فكانوا من ورائهم [يَفْصِدُ من وراء جُند المسلمين]» ٠‏ فقال رسول الله (56): 
كونوا هاهناء فَرُدُوا وجة مَنْ فَرّ مناه وكونوا حرّاساً لنا من قِبَّل ظهورنا. وأن رسول الله لا هزم القوم هو 
وأصحابهء قال الذين جعلوا من ورائهم بعضهم لبعض. ورأوا النساء مصعدات في الجبلء ورأوا الغنائم : 
انطلقوا إلى رسول الله (يِ) ؛ فأذركوا الغنيمة قبل أن يسبقونا إليها. . . . فكان ابن مسعود يقول: ما شعرت 
أن أحداً من أصحاب النبى (يَلِِ) كان يريد الدنيا وعرضّها حتى كان يومئذ». انظر : المصدر نفسهء» ص 7 
(التشديد مني). ْ 

- «وكان رسول الله قلما يخرج في غزوة إلا كنى عنهاء وأخبر أنه يريد غير الذي يصمد له؛ إلا ما‎ )7١( 
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أل شدة وياضء ل 2 5 عر وبال خيته - تثبيطاً للعزائم وصرفاً للناس 
عن القتال : ١لا‏ تَنْهِرُوا في الْحر»”" مارم عرز الطبيعة التي أَلِمَنْها العرب؛ ؛ ثم 
لانجاء المعدرو وهر الأعراية» فاعتذروا إليه)7” "5 ويد حلت عله أفراك جره وهو 
ماض إلى القتال”*". وم يكن موكب النبي قد وصل إلى تبوك لعفف أن مضيتق 
هرقل غادرها إلى مص - حتى كان جيشه قد تفكك قبل.أن يحارب! فَمَمْلَ عائداً إلى 
المدينة » انرا بط ات من يه بن بعض الهره و النظبازى خلاو رد وأهل 
جرباء وأذرح وأكيّْدِر دومة” *' يُعَوَض به ليس عن خسارة حرب ل يخْضَها ضد 
الرزوغء راع جرحي ندب لبها حك المتريانت, وكان من حسن حظه أنه لم 
يحضها. في كل حال؛. أنت سورة التوبة'' '' تؤنّب المسلمين على تخاذلهم وضَعْف 
شكيمتهم ء رد عع و اق سي 11 ب دس إن افد رديه 


ع 


إذا تركنا هزائم المسلمين في الحرب جانباً لأمها كانت قليلة وإن كانت ذات 
دلالات كبيرة على اتصالٍ الحرب بالسياسة بعيداً عن أية نظرة ميتا-تاريخية أي بوصفها 
ل ا ار وهم 
كانوا ‏ بكل تأكيد ‏ يحتاجون إلى مثل ذلك النصر حاجتّهم إلى حرب مبرّرة لديهم 

02 لاتصالها بإلزامات الوحي وحاجات بناء جماعة مؤمنة ثم جماعةٍ سياسية. 
يك العسكرية العددية لتلك الحروب أنها كانت كبيرة جذّاً إذا ما نُظِر 


- كان من غزوة تبوكء فإنه بيّنها للناس لِبعْدٍ الشّقَّة وشذة الزمان وكثرة العدو الذي يَضْمِد له ليتأمبٍ الناس 
لذلك أَهْبَتَه» وأمر الناس بالجهازء وأخبرهم أنه يريد الروم». انظر : المصدر نفسهء ص .١18١‏ 
(؟١5)‏ المصدر نفسه. ص .١187‏ 
(16) المصدر نفسهء ص 187. 
(18١)انظر:‏ المصدر نفسه. ص 185» وأبو محمد عبد الملك بن هشام» السيرة النبوية لابن هشام. 
حمّقها وضَبَّطها ووضع فهارسها مصطفى السَّقَّاء إبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبيء ؛ ج في ١‏ مج 
(بيروت؛ دمشق: دار الخير» »)١9947‏ مج 5. ج 4.؛ ص .15١‏ 
(15) المصدران نفسهماء ص ١865‏ و177-177 على التوالي. 
(17) وهي قد تكون ‏ كما يذهب إلى ذلك البعض - آخر سور القرآن التي نزلت قبل انقطاع الوحي 
ووفاة صاحب الدعوة. 
(70) انظر تفسير أحداث تبوك بسورة التوبة عند الطبري: المصدر نفسهء ص 1487 187. وتحليلاً 
وف للسورة في ضوء الأحداث في: الجابري» العقل السياسي العربي : محدداته وتجلياته (ط 4). ص ١77‏ - 
الح" 
(18) انظر ثلاثة أنماط من عقل الحرب أو إدراك معقوليتها (دينية» اقتصادية» دولتية) في : 12:0201] 
87-2 .مم ,(2004 ,الباعك :وأعوظ) 5ع106 دعل كتاع نامك 1 ,علاوناعاكا «مةاموععط' ا ,اووللعخ1 


١6 


إل افج الرمتي (النيتوى) :الذي وفعت ذه (عشر سندين): فد أحصى أبو جعفر 
الطبري سنا وعشرين غزوة غزاها الرسول بنفسه”” "'» وقاتل في تِسْع منها'' ". أي 
بابعوى كت تراضياتف اله جا هاقلن جاتر | ناوه ررب ناد: عع يدن 
عام في العام الواحد تقريباً. لكن هذه الحصيلة نسبية لأنها لا تحتسب غزوات أخرى لم 
يشارك فيها الرسول». بل عقد لواءها لقادةِ حرب آخرين» وقد بلغت في ما روى 
الطبري «خساً وثلاثين بعثاً وسريّة» سردها بالتفاصيل7". ومعنى ذلك أن مجموع 
غزوات المسلمين» منذ الهجرة إلى المدينة إلى وفاة الرسول» إحدى وستينء أي 
بمعدّلٍ يزيد عن الغزوة الواحدة كل شهر ونصف. وقد يكون معدلا استثنائياً فى 
ناريخ الحروب البشرية بين الفريق الواحد وأعدائه. ْ 

لكن الحصيلة الكمية هذه ليست ذات أهمية إلا في حساب النتائج السياسية التي 
حققتها: وفي هذا كان رصيدها عظيماً وذا آثار استراتيجية. فلم يكن النبي وجيشه قد 
فرغ من فتح مكة ‏ عنواناً رئيساً لهزيمة الوثنيّة القرشية شية أمام عقيدة التوحيد ولهزيمة 
الملا المكبي من #والذين يكنزون الذهب والفضة)2©”574 أما م المُسْتَضْعَفِين 08 
عريكة أَبَاةٍ المَيْءِ لعقيدة الإعادم جاع امريد وا اسيء وأتوا زسوله 
أرسالاً في وفودٍ تكئفت وفادتها في بحر أشهر معدودات في ما عُرِفَ في التاريخ 
الإسلامي ب «عام الوفو ”7 لقن انتصر محمد ومالك جزيرة العرب ودانت له 
الرقاب» وفَشًا الإسلام خارج مجاله الحجازي: المديني ‏ المكيّ في زمن قياسي من 
عمر الرسالات والمجتمعات والثقافات. ثم. . . قامت دولتُه. 


2 


لكن رجلّ السياسة ‏ ونبيُ الإسلام محمد بن عبد الله رجل سياسة كبيرٌ ‏ لا 
يمارس الحرب فقط لتحصيل أهدافه؛ بل يجنح للعمل بأدوات السياسة إن كانت هذه 
نَفِي بما تَعُودُ به الحرب عليه ودون اللجوء إليها. ولقد فَعَل ذلك في كل الأحوال: 
حين كان في موقع ضَعْف بحيث لا يُسْعِفه ميزان القوى لخوض قتالٍ متكافئ؛ وحين 
كان في موقع قوة يملك أن يَرْدَعَ ويستدرج ويعفو بعد أن يأخذ من المستسلم ما ابتغاه 


0 الطري :تاريخ الأمم والملوك: مج 7 ص .7١5‏ 

(90) هي : بدرء وأحُدء والخندق. وقريظة؛» والمصطلق. وخيبرء والفتح. وحنين؛ والطائف. انظر: 
المصدر نفسه. ص .7١7‏ 

.5١8-5١ا/ المصدر نفسه.ء ص‎ )"١( 

(؟7) القرآن الكريم. «سورة التوبة»» الآية 4 8. 

(7) انظر التفاصيل في : الطبري» المصدر نفسهء ص ١9784‏ - 


ال 


منة. وفي السياسة» أثبت النبي اقتداراً استراتيجياً وتكتيكياً غير معهود أو مألوف في 
أيام العرب» وكفاءةً في القيادة لم تحظّ كفاية بالعناية والدرس حتى الآن. والأهم من 
ذلك أنه وهو هو النبي - قدّم درساً في معنى السياسة وتَطَّْياها م يُذْرِكْهُ في حبنه كما 
لا يدركه اليوم من نظروا إلى السياسة نظرة فوقة طهرائيةة واستغربوا أن يُقَدِم 
الرسول على ما يَبْعث الشكٌ في حقو دعوة لا ينبغي لها أن تتنازل عن قضيتها أمام 
الأعداء. ولقد كان أسلوب المفاوضة ثما توسّل به النبي في معاركه مع خصومه ‏ ولم 
: يُقِرّهِ له بعض صحابته قبل أن يدركوا مغزاه في ما بعد ومما نجح به في احتصاد ما 
ا ع أهدافٍ سياسية. 

المفاوضة الذي انتهجه دم و : المحالفة: والمساومة» 
والمخادعة . والتنازل. ولا كنا تناولنا المحالفة قبلا (فى الفصل السابق)» فسنقف - فى 
مايل على الوجوه الثلاثة الأخرى من المفاوضة النبوية. 


ثانياً: المفاوضة 


يقدم «صلح الحديبيّة» مثالاً أعلى للمسلك السياسي النبويّ النازع نحو الواقعية 
والنزعة المرحليّة. وهو صلح أتى في أعقاب مفاوضاتٍ خاضها مع قريش ووفْرت له 
هدنة كان يحتاجها لبناء قوته قبل أن يَنْقْضَهِ بعد أقل من سنتين على إبرامه. لم يأت ذلك 
المسلك عفواً أو من فراغ» وإنما كانت له مقدماته منذ بدايات تجربة الذعوة في مكة 
قبل الهجرة: حين كان يحاور عشيرتّه القرشيّة على الدخول في الإسلام دونما جنوج 
منه ومن تابعيه لأيّ صدام. ومن النافل القول إِنْه مشلك إنما ينم عن شخصيةٍ تشربت 
بكر امعان السياسة وتوشلتدييا وقدّمت فرصة زمنية طويلة لها (ثلاث عشرة سنة) 
قبل أن تلجأ إلى غيرها من الأساليب حين تبيّنَثْ الحدوة المتواضعة للنتائج م التى في 
وُسْعِها قِطافها بها. فشلتٍ السياسة في إقناع قريش» ا ار 
الحرب لجملها على أن تضويّ في الإسلام. فيل الومجره ةوالحرب» كان ضعيف 
الوسائل المادية ولا قوةً لديه سوى الدعوة مجادلة بالحسنى والرأي. أما الآن؛ء فبات 
قويّاً. يملك جيشأً مرهوب الجانب» جرّبته قريش فَلَحِقَهًا منه الأذى. فلماذا ‏ إذاً 
لا يعاود طَرْقٌ باب السياسة من موقع القوة هذه؟ 


ذلك التقدير ما صنع «صلح الحديبية» بالذات. ولعله في أساس القرار النبويّ 


(") عبد الإله بلقزيزء الإسلام والسياسة : دور الحركة الإسلامية في صوغ المجال السياسي (بيروت؟ 
لذار البيضاء : المركز الثقافي العربي»؛ 62 ” ص ”2 


١٠١ع7/‎ 


«المفاجيع) بالخروج من المدينة إلى مكة معتمراء حيث بين المدينتين وأهليُهما خروتث 
ودم» مُتَقَصّداً أن يكون الخروج إليها بغير جيش أو سلاح حتى يكون ذلك بمثابة 
رسالةٍ سياسية منه إلى قريش توحي لها بالاستعداد للتفاهم على تسوية للنزاع كما 
سنرى لاحقاً. لكنه كان قد أقدم على مساومة سياسية لحلفاء فريس قبل أن برس 
رسالته السياسية إليها فى الحديبية» وكان ذلك فى «غزوة الخندق» ‏ أو غزوة 
الأحزاب. : 1 


كانت اليهود ‏ في ما تقول الروايات التاريخية 7" اسايق النضيو وه ين 
ا ل ل ل م 
لقتاله. فتألفت ضذه الأحزاب (- التحالفات) من قريش. ومن ببود المدينة» ومن 
قبيلة غطفانء وسارت إليه ‏ إلى المدينة - يقودها أبو سفيان بن حرب. خَنْدَق 
المسلمون على أنفسهم (ك يمقر وا جكددقا) الكموا سعد الباهن الك كدق 
تحوّلٌ إلى حصار أطبق على النبيَّ وصَّحْبه قرابة شهر؛ «فلما اشتد البلاء على 
الناس. ول الله (6ه). . . إلى عَنة اوم وإلى الحخارث بن 
عوف... ‏ وهما قائدا غَطْمَّانَ - فأعطاهما ثُلْتَ ثما 0 
معهما عن رسول الله (كك) وأصحابه. فجرى بينه وبينهم 0 ان 
هدف الرسول من ذلك أن يفك تالف القوى المعادية ضله بتحييد قوة غَطفان 
الكبيرة لمواجهة قريش مباشرة: علماً بأن بهود بني النضير - التي تعرضت للتصفية 
والإجلاء من المسلمين قبل عام من غزوة الخندق حال شكل'قرة عسكرية يعلد يهأ 
أو يحْشى جانبُها. 

يتعلق الأمر بمساومة سياسية. إذآء مصروفة لتأدية وظيفة تكتيكية بالنسبة إلى 
المسلمين هي ”م شئى صفوف الأعداء وإيقاع التناقض في قواهم. غير أنه وُجِدَ من 
المسلمين من لم يُذْرِك الأبعاد السياسية لتلك المساومة؛ فقرأ فيها تنازلاً مجانياً من النبيّ 
للمشركين. فهذا سعد بن معاذء سيّدْ الأؤس (الأتصاريين) الذي بعثه النبيَ لاستطلاع 
أمر المهاجمين الأعداء؛ يرد على النبيّ معارضا موقفه في ما يشبه الاحتجاج قائلا: "يا 
رسول الله قد كنّا نحن وهؤلاء القوم على الشْرْك بالله وعبادة الأوثان» لا نعبد الله 
ولا نعرفه» وهم لا يطمعون أن يأكلوا منها تمرة إلا قِرَى [- أي ضيافة] أو بيعاً. 
أَفَحِينَ أكرمنا الله بالإسلام وهدانا له وأعرّنا بك وبه» نعطيهم أموالنا! مالنا بهذا من 


د( ابن هشام. السيرة النبوية لابن هشامء مج[ “جك ص ال والطبري» المصدر نفسه 
مج ,0 ص 4 
(5) المصدران نفسهماء ص ١76‏ و45 على التوالي (التشديد مني). 


١٠١م‎ 


حاجة» والله لا نعطيهم إلا السيف حتى يحكم الله بيننا وبينهم»”"". كانت حسابات 
النبى سياسيّة » بدليل أن المسلمين نجوا من طوق الخندق» فيما كان استغراب سعد 
ابن معاذ ينتمي إلى ما قبل - السياسة وإن كان يجري على لسانٍ مؤمن يربأ بالإيمان أن 
يساوم الكفر. سيتكرر ذلك النوع من الاستغراب (الاحتجاجي) في عقد الصلح 
الذي أبْرم في الحديبية» ولكن ‏ هذه المرة ‏ على نحو حاذ حذةً من عَبَّر عنه: عمر بن 
الخطاب. 


عن 


تووى :اين [سسناق 7 أن الرسول اخرج في ذي القعدة”' " معتمراء لا يريد 
حرباً»؛ «واستنفر العربَ ومَنْ حولّه من أهل البوادي من الأعراب ليخرجوا معهء 
وهو يخشى من قريشٌ الذي صنعواء أن يعرضواله بحرب أو يَصّدُوه عن 
البيت . .. وَأَخْرَمٌَ بالعمرة» ليَأمَنَ الناس من حربه؛ وَليَعْلَم الناس أنه إنما خرج 
زكرا لهذا المدفدو سيا لد وفي الحديبية (على مشارف مكة بينها وبين المدينة)» 
جاء من يخبره (- بشر بن سفيان الكعبي) أن قريشاً سمعت بمسيره وخرجت متهيئة 
لقتاله وخالد , بن الوليد في خَيّلها يتقدَّمُهَاء والرسول يُبَدي الحسرة على هذه الممانعة 
الفرقية”” *..وبدات اللعرث نين ايسول بوقريش تطلك اللحيزة :عل أن يلون ما 
أنوا مكةٌ لحرب بل ليعتمروا عُمْرهم. وكان في جملة من بعث الرسول إلى قريش - من 

غير الوستطاء حسمان يز غنان كيد اععدار عمو ررح اللقطات عن المسسر إلى فريش لآنه 
م اه 
3 


لإراء ,الفاح : 


في الأثناء. نجح النبي في تَحيِيدٍ أحباش كنانة : حرّاس الكعبة» حين اكتشفوا 


(390) المصدران نفسهماء ص ١76‏ /ا1١‏ و45 على التوالي. 

(8") المصدران نفسهماء ص ”41١‏ و١١‏ على التوالي. 

(59) في السنة السادسة للهجرة. 

(50) قال ابن إسحاق مورداً تعليق النبي على ما سمع: «قال رسول الله (يَِ): يا ويْحَ قريش! لقد 
أكلتهم الحربٌء ماذا عليهم لو لوا بيني وبين سائر العربء. فإن هُمْ [وعند الطبري : هُنَّ] أصابونيٍ كان ذلك 
الذي أرادواء وإن أظهرني الله عليهم دخلوا في الإسلام وافرين» وإن لم يفعلوا قاتلوا وبهم قوة». انظر: 
المصدران نفسهماء ص 515 و72١١‏ على التوالي. 

)5١(‏ المصدران نفسهماء ص 5757 و١؟١‏ على التوالي. 

(5) تبِلْعْ النبيُ خَبْرَ قثْل قريش عثماناً. فتجهّرٌ لقغالها. وفي ذلك حصلت بيعة الشجرة أو بيعةٌ 
الرضوان. انظر التفاصيل في : المصدران نفسهماء ص 547-5135 و١5١1- ١15‏ على التوالي. 


يل 


أنه حمل في ركابه هَذياً (- - هذايًا)» هي كناية عن سبعين بَدَنّهَا 17 ةا دافعاً 
سَيّدَ الأحباش شلك بن علفعة (أو ابن :زثان١)»‏ إلى الصّدام مع سادة قَرِيْسُن 
صارخاً في وجوههم :ايا معشر كريشن: والله ما على هذا حالفناكم. ولا على هذا 
عاقدناكم ؛ أن تَصُدُوا''* عن بيت الله من جاءَهُ معظماً له؛ والذي نفسٌ الحليس 

بيده لَتَخَلَْنَّ بين محمد وبين ما جاء لهء أو لأنْفِرَنَ بالأحابيش نَفْرةَ رجل واحد)*؟©. 
مر أخرى ينك العا صنرف أعذاته برق السافقيات فيه نيرك اسرةاموقك 
أحابيش كنانة: سَدَنَةَ الكعبة» في المعركة بينه وبين قريش. وقد تبِينٌ أن اعتراض 
أحباش مكة كان ذا أثر حاسم في تليين عريكة قريش وحملها على الصلح مع محمد 
وعلى مبادلته رسائله التي يُرسل. وحين بعثثُ قريش رسولها إلى النبي - في أعقاب 
إرساله عثمان بن عفان إلى أبي سفيان بن حرب دغيلته تكليفا يقول: ا 00 
فصالحه. ولا يكن في صلحه إلآ أن يرجع عدا عامه هذاء فوائله لآ تحدّك العرت 
دخل علينا عنوة أبداً)77؟',. : ثم خف إلى معسكر المسلمين يبلّغ الرسالة. 


في رسالة قريش هذه إلى النبي ‏ التي نقلها ابن اسحاق عن الزهريّ ‏ ثلاثة 
مواقف تستوقف قارئها : أولها أن قريشاً لا تمانع في صلح محمد وجماعته وتأْمُرُ 
مبعوثها (- سهيل بن عمرو) أنْ «صَالهُ؛ . وثانيها أن هذا الصَلّْحَ ليس مُرْسَلاً أو من 
دون قيود بحيث يُسْقِط التناقض بينها وبين المسلمين» وإنما هو صَّلْحٌ مقيّد 
ومشروط: تعترف فيه بحقه فى الاعتمار ‏ وكانت تَأباهُ قَبْلا ‏ مقابل أن يُمْسِكَ عن 
إصراره على ذلك الاعتمار عاماً فلا يأتيه فوراً. وأما ثالثهاء وهو على علاقةً بالثاني» 
فدفاعٌ مستميت عن هيبةٍ وكرامةٍ لقريش ترفض أن عُررّعَا إن هي قَبِلَثْ دخول النبي 
فكة للأعتمار مخافة أن كدر نبا العري شاتة فيهاء ما وراء هذه المعاندة تراض حَفِيُ 

بين ابن قريش المتمرد عليها: محمد بن عبد الله رسن قبيلة نذآث سترعى تدرا 
فوا صلحها مع هذا «التمردة الذي سَامَهَا حسفا وديا وأقام لها الدليل على أنها 
سر غاندة وتكمت إن طاوغتة: لقد أدركت زسالكه جيدا : إنه يريد العمرة: 
والعمرة كالحجٌ. ومعنى ذلك أنه يُطَمْئِنُها على مصالحَ ارتبطت لدبها بطقوس الحج 
التي ل يَعْد ينظر إليها (النبيَ) كطقوس وثنية. والأهمَ في ذلك تومن ذلك - أن في 
هذه الطمّأنة مزيدات.و: نوافل :"نه وونة العتير ة يليا بقن كرية ا تلك رنيال 
سياسية إضافية تشجع قريشأً على الصلح. وبالمقابل» أدرك النبيُ أن جواب قريش م 


(4) ابن هشامء المصدر نفسهء ص .541١‏ 

(44) وفى: المصدر نقسهء ض 78414: (أَيُضَِدُ»: 

45 لطر ادر عه عن 1 

() المصدر نفسهء ص ؟١7١»‏ وابن هشامء المصدر نفسهء ص 47 7. 
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يكن صَدَاً كلّهء وإن اشْتَرَط عليه صرف النظر عن الاعتمار عاماً آخرء وأن فيه ما 
يشي برغبة قريش في تفاهم سياسي ثابت. ولأن محمداً بن عبد الله كان رجلا سياسيًا 
ودبلوماسيًاً - بلغة اليوم ‏ من طراز نادرء أدرك أن من مصلحته أن لا يحشْرَ قريشاً في 
الزاوية» وأن يأخذ كرامتها وهيبتها فى الاعتبار فيحفظ لها ماء الوجهء إدراكاً منه أن 
التنازل عن عمرةٍء في عامه الذي اعتزم فيه الاعتمار» أمرٌ يبونٌ أمام استدراج قريش 
إلى صلح لن يكون - في النهاية ‏ إلا في صالح المسلمين. 


هذا الإدراك النبويّ الحاد لأهمية الصلح مع قريش» ولو من منظور تكتيكي» 
هو الذي يفسّر لماذا أبدى النبىّ استعداداً لتقديم تنازلات في «صلح الحديبية» لم يفهم 
مراميها بعض صحابته. فحين اعِنَّزِمَ توقيع عقد الصلح بين النبي ومبعوث قريش 
«وثب عمر بن الخطاب». فأتى أبا بكرء فقال: يا أبا بكرء اسن يرضوك الله ؟ قال : 
بلى» قال: أَوَ لسنا بالمسلمين؟ قال: بلى» قال: أُوَليسوا بالمشركين؟ قال: بلى» قال : 
َعَلام نعطي الدية [الذّلَ] في ديننا؟ قال أبو بكر : يا عموالرم غَرْزه [أمره]ء فإنٍ 
أشهد أنه رسول الله؛ قال عمر: وأنا أشهد أنه رسول الله. ثم أتى رسول الله (45ِ) 
فقال: يا رسول الله» ألستَ برسول الله؟ قال: بلى؟ قال: أوَلسنا بالمسلمين؟ قال: 
بلى؛؟ قال: ليوا ::المشركين؟ قال : بلى؛ قال: فَعَلامَ نعطي الدنيّة في ديننا؟ قال : 
أنا عبد الله ورسولهء لن أخالف أمرّهء ولن يضتّعني)!). 


ُرَدُ استغراب عمر بن الخطاب إلى ما لحظه من تنازلٍ إسلاميّ في عقد صلح 
الحديبية المكتوب”**' الذي أبرمه النبيَ مع مبعوث قريش. ا 
لغوي شكل؛ أو كتنازل تكتيكيّ محسوب» بل بوصفه تنازلاً دينياً (وسياسيّاً) تُشَككُ 
فيه جماعة المسلمين في دينها وحقوقهاء وإلا ما كان احتجّ عليه وساتل النبيّ وأبا بكر 
محر اتا انرق إلى بي حلل ليلج أذ عاري تريش ف لتريها إبا ا 
جك سر عبد الله رولنين تسو الله ٠"‏ .وارتقيى ا نديافتا فيكف الل ع 8 


(11) ابن هشام» المصدر نفسهء ص 71817. 

() انظر نص «صاح الحديبية» في: المصدران نفسهماء ص ١١7-1١١7‏ و48 "على التوالي. 

(49) قال ابن إسحاق: «دَعَا رسول الله (يلِِ) عللّ بن أبي طالب رضوان الله عليه؛ فقال: اكتبُ: باسم 
الله الرحمن الرحيم؛ قال: فقال سهيل [سهيل بن عمرو: مفاوض النبي باسم قريش]: لا أعرف هذاء ولكن 
أكتب : باسمك اللهم. فقال رمول الله (يكِةِ): اكتب باسمك اللهم» فكتبها؛ ثم قال: اكتب : هذا ما صالح 
عليه محمد رسول الله سهيل بن عمرو. فقال سهيل بن عمرو: لو شهدت أنك رسول الله لم أقاتيلك؛ ولكن 
اكتب اسمك واسم أبيك؟ قال: فقال رسول الله (:ةِ) : اكتب : هذا ما صالح عليه محمد بن عبد الله سهيل 
ابن عمرو. . .». انظر : الطبري» المصدر نفسهء ص 177-177. 

' (50) ورد في عقد الصلح : «اصطلحا على وضع الحرب بين الناس عشر سنين» يأمن فيهن الناس» 
ويكف بعضهم عن بعض». انظر : المصدر نفسهء ص »١1١7‏ وابن هشام, المصدر نفسهء ج 7 ص 518. 
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على الرغم من أنه صاحبٌ حقٌ ومأمورٌ بأن يُظهِر هذا الدين الذي يحمِلُه بحدّ السيف. 
ثم ارتضى بأن يفتح باب عودة المسلمين عن الإسلام طوعاً. ومن ثمة الدخول في 
عقاند فروتن؟ فيما يَشْرط دخول مَنْ يرغب في دخول الإسلام بموافقة قريش على 
ذلك”'*". وأخيراً ارتضى أن يقبل أمام الملا بأن يُعَادَ مسلمٌ مُكرَّهاً إلى قريش وهو 
يتوسل النبيّ أن يُنقَذه مما هو فيه» فلا يجد من النبيّ سوى قوله 0 ولد 
كان من شأن هذا كله أن يُعَدَ تنازلا ليس في رأي عمر فحسبء. وإنما في أوساط 
المسلمين أنفسهم الذين شَهِدُوا الصلح وعاينوا ما جرى””. 


لم يكن الوعي السياسي لعمر بن الخطاب بالمستوى الذي يؤهله لاستيعاء ما رامّه 
النبي من التنازل الذي أقدم عليه اضطراريًاً ‏ في «صلح الحديبية»» ولا كانت خبرته 
السياسية لِتُسْعِمَه في إدراك تعرجات الاستراتيجية المحمّدية في مواجهة قريش. كان 
نتذفعاً جذاً» كما مم عل ذلك المصادنوالروايات التازغية» وديا بخبت لاير 
التلاوين والتفاصيل في الموقف. ولذلك» ارتجل احتجاجه بالطريقة التي فَعَلى بحسب 
يؤابة ابن إتحاق التى العناء وإذا كان ام عمو عل تجر ينا ذكرنا وهو من أمهت 
صحابة النبيّ وأركان دعوته ‏ فكيف بسائر المسلمين العاديين من جُنْد النبيّ الذين 
رَاعَهُمْ أن يتنازل قائدّهم للمشركين في ما ليس لهؤلاء حقٌ على المسلمين فيه! كانت 
ثمة فجوة كبيرة بين النبئَ وبين جماعته على صعيد الاستعداد الذهنى» ليس لأنه نبىّ 
خُصٌ بقدرات خارقة» ولكن لأنه قائدٌ كبير من طراز نادر يملك رؤيةٌ سياسية تفوق 
قدوة تلك التفاعة ان بم انها مجارله القفبيق! دعن الاسهاء: 


(01) ورد في الصلح : ”. . . على أنه مَن أتى محمداً من قريش بغير إذن وَليّهِ ردّه عليهم؛ ومّن جاء قريشاً 
من مع محمد لم يردوه عليه». انظر: المصدران نفسهماء ص ١77‏ وج ”. ص 7١58‏ على التوالي (التشديد مني). 

(؟0) انظر في المصدرين نفسيهماء ص ١77‏ وج”ء ص 718 على التوالي واقعة رد سهيل بن عمر لأبي 
جندل عن المسلمين وتوسّل الأخير النبيّ والمسلمين افتكاكه. واعتذار النبيَ عن عدم افتكاكه إياه قائلاً : «إِنَا قد 
عقدنا بيننا وبين القوم عَفْداً وصلحاً. وأعطيناهم على ذلك عهداًء وأعطونا عهداً وإنًا لا نغدر بهم'. 

(05) «فلمًا رأوا [يقصد المسلمين] ما رأوا من الصلح والرجوع, وما تحمّل عليه رسول الله (يَِ) في 
نفسهء دَخْل الناس من ذلك أمرٌ عظيم حتى كادوا أن يلِكوا». ولما عاينوا واقعة ردّ قريش أبا جندل إليها أمام 
النبي «زادَ ذلك الناسٌ شرا إلى ما مهم». انظر : المصدران نفسهماء ص ١77‏ وج 7 ص 718 على التوالي. 

(04) لا تقول رواية ابن إسحاق لحادثة كتابة نصٌ الصلح لماذا صمت أبو بكر بن أبي مُحَافة (- الصَدَيق)» 
ولماذا نَرَ عُمَراً راذأ عليه سؤاله الاستدكاري. لكن صمته قريئة على اقتناعه بأنه ليس يدرك ما يدركه النبىئ في أمر 
الصّلح وما قد يعود به على ا مسلمين من عائدات. أما عل بن أبي طالب وهو الأكثر نباهةً في صحابة النبي - 
فتَنسُب إليه رواية نقلها أبو جعفر الطبري أنه رفض أن يمْحُوَ اسم «رسول الله» من نص الصلح حين رفضه سهيل 
ابن عمرو وصفا للنبي مطالبا بوضع اسم محمد بدلا منه» وحين وافقه النبي على ذلك أمرا عليًا بمَحُوه. فحين قال 
له النبي : «امح «رسول الله؛»؛ رد علي : «والله لا أمحاك أبدا». وتردف الرواية: «فأخذه رسول الله (5) - 
وليس يحسن يكتب ‏ فكتب مكان «رسول الله» «محمد). انظر : الطبري»؛ المصدر نفسه» ص ”177. 
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فاتَ عمرَ بن الخطاب» ومن أَحَدَ برأيه؛ أن ينتبه إلى أمريئن في «صلح الحديبية» 
وملابساته : أولهما أن قبول النبي عودة من أسلم عن إسلامه ودخوله في دين قريش 
دون أن «يردّوه عليه» (أي دون أن تردّه قريش إلى النبيّ) إنما يعني أمرين بالنسبة إلى 
النبي : أنه واثق» من جهةء من أن المسلمين لن يرتذوا ‏ على الأقل في عهده ‏ عن 
الإسلام 4 وإذاء اقللا خافة مق تقديم مدل هذا العنازل لقريش التي:لن تستفية منة في 
وجه جماعة اعتقاديه متماسكة لا" تساوم على دينها. لاثم من جهة أخرى» لن يكون 
نادماً على مَنْ ضَعْمَت نفسُه وارتدٌ عن الإسلام» لأن الإسلام سيتحرّر من عبء 
وجود مَنْ ليسَّ صادق الإيمان أو ثابته. وهو ما يعني أيضاً أن «صلح الحديبية» سيوفر 
للجسليين قواصة افحان دو بترو قمرة راودا اقرف وا ادم اكاة القاسة» 
تُفخحص فيها معادن أنفسهم وإيمانيم .وثانيهما أن الحسنٌ السياسي النبويّ كان عالياً 
يحنت أدوك القيمة: الكبيرة ة لِمصَاحَةٍ تكتيكيّة مع قريش توفْر هدنة للمسلمين» 
يستجمعون فيها أنفاسهم وقواهم. وتُطْمْيْنُ عدوّهم وتَّهُك تعبِكَنَهُ الداخلية ضد 
المسلمين» من أجل مغافلته. وهذا عين ما حصل : فالصلح الذي قضى بهدنة تمتد 
لعشر سنوات» سرعان ما مزّقه النبي بعد عامين حين هاجم مكة ودخلها في ما عُرِفَ 
بواقعة فتح مكة. وهو أمرٌ أتاه النبيّ ‏ القائل إن «الحرب خدعة7** على الرغم ما 
تتمتع به العهود في ثقافة العرب ومنظومتهم القيمية من حُرمة' ب . وفي ذلك ؛ 
أيضاًء ما يلقي ضوءاً على مفهوم للسياسة لديه أرقى بكثير مما يمكن أن تَبْلْفَه مداركُ 
حماعته وصحابته. 


ال ل ا لحار و 
خلال التوسل بالحرب ويسواها. ولقد كان على الدعوة عند منعطف اشتداد غودها 


واستواء بُنْيانها أن تترجم نفسها في مشروع كيانٍ سياسيّ مطابق: مشروع الانتقال 
بجماعة المسلمين من الجماعة الاعتقادية إلى الجماعة السياسية. 


(06) انظر: الطبري» المصدر نفسه. ص 412. 
(07) بلقزيزء الإسلام والسياسة : دور الحركة الإسلامية في صوغ المجال السياسي. ص 47. 
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الفصل الماس 


الدَفج والتمايز 


ربّما كان في حكم الصّعب أن يجري تمييرٌ واضصسٌ وقاطع بين الديني والسياسئ» 
بين الدعوة والدولة» في الإسلام المبكرء وخاصة في الفترة النبويّة التي كان صاحبٌ 
الدعوة فيها هو نفسّه قائدٌ الجماعة السياسيّة ورئيسٌ «دولتها». لكن هذه الصعوبة 
منهجية في المقام الأول وليست موضوعية تتعلق بالتباسٍ ما في الصلة بينهما (- 
اليتق والسباستن) أو باستحالة تمييز الحدود والفواصل بين الدينيّ والدنيويٌ في 
الأفعال النبويّة. ٠‏ تعمء كان النبيَ ملتزماً بالأمر القرآني في ما يأتيه من أفعالٍ ومواقف. 
وهذا طبيعئَ فى سلوكه كنبىّ؛ لكنه كان يبادر ‏ فى حالاتٍ عدة ‏ بمواقف 
واحتيارات:1 تكن سستودة دائماً بالوحي كم يان النض القرال + فئ ما ابعد» ليوكد 
شرعيتها وسلامتها (وهذا هو الأعمّ الأغلب»» أو لِيُتَبَهَ النبيّ إلى أنها لم تكن على 
الوجه الأمثل دونما نيل من شرعيتها الدينية (وهذا ما حَصَلَ نادرا). ويُسْتَفَادُ من ذلك 
أن شطراً من الأفعال النبوية إنما مرده إلى تقدير سياسيّ نبوي وإن لم يكن - في كل 
الأحوال - منفصلا أو مستقلا عن التوجيه القرآنٍ أو عن الممارسة المحمّدية بوصفها 
ممارسة نبوية. 

وإذا كان من الممكن للباحث فى تلك الصلة أن يَلْحَظْ أشكالاً مختلفة من حضور 
التمايز بين طرفيْها ‏ الدينيّ والسياسيّ ‏ في سائر لحظات التجربة النبويّة في مكة 
والمدينة» إلا أنه لا يملك أن يَشّْكٌ في أن الوجة السياسيّ من تلك التجربة إنما كان 
َظَهَرَ في الحقبة المدنيّة منه في المكية. أما أسباب ذلك» فعديدة. وهي لا تَتَبِينٌ في 
التشريع القرآني فقط. حيث كم السُوّر المدنيّة أكبر من نظيره في السُور المكية وأمتنُ 
ضلةٌ بئاغ الجماعة السياستة بعد استواء الجماعة الاعتقاديّة: يل تبن ب غل لحو 
أوضح ‏ من خلال كمّ وكثافة الأفعال النبويّة التي يسوغ تصنيقُها في باب السياسة؛ 
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أي تلك الأفعال التى تبرز فيها صفة النبئّ كقائدٍ ورجل دولة (طبعاً إلى جانب كونه 
ع ع ره الس ل ا 
من التجربة النبوية بعد الهجرة إلى المدينة وخلال الإقامة فيها. فإلى المحالفة 
اه وهي»ء بالتعريف» أفعال سياسية وإن كانت تتصل اتصالاً 
نشوا ببناء الجماعة الاعتقادية وُجِدَتْ هناك أفعال تبويّة لا خط + الباتفك إدراك 
طبيعتها السياسية ولا دورّها الرئيسٌ في الإنشاء السياسي: إنشاء دولةٍ أو كيانٍ 
سياسيّ للجماعة الإسلاميّة الوليدة» وهي ما ستكون موضوع تناولنا في ما سَبلِ. 


تتصل بصعوبة التمييز بين الدينيّ والسياسي» ٠‏ بشكلٍ قطعي» صعوبةٌ وضع 
حدود زمنية فاصلة بين اكتمال الدعوة : حيث «الدولة» ما تزال بعد في طور الميلاد. 
وبين بداية قيام الدولة : حيث الدعوة ل تَنْنَّهِ ولم تَبْرَح لحظة سيرورة الامتداد. هذه 
الصعوبة ناجمة عن المحايثة بين الحديْن واللحظتين (الدعوة والدولة)؛ وهي محايثة 
تُسْقِطٌ أي نظرة دياكرونية (تعاقبية) لهماء أو قل أيّ فصل بينهما في الزمان. ٠‏ تعم) 
يمكن التمييز ‏ منهجياً - بين لحظةٍ من التجربة النبوية كانت فيها مسائل العقيدة 
(الإيمان والشركء المعاد والآخرة؛ الثواب والعقاب؛ قصص الأقوام التي جحدت 
أنبياءها. . . إلخ) هي المسائل الرئيس في الدعوة» وهي الموضوعات المركزيّة في 
الخطاب القرآني؛ وبين لحظة ثانية منها تَرَجََحَتْ فيها مسائل الشريعة (- التشريع 
للاجتماع الإسلاميَ: من الأحوال الشخصيّة إلى الشؤون العامة: الاقتصاد والسياسة 
والحرب والمعاهدات الخارجية. . ٠‏ إلخ) ناتك عسبائل النض القران الآولى: وقد 
دَرَجّ الباحثون في تاريخ الإسلام على تأسيس تيز مكان وزمانّ على هذا التمييز 
القرآنٍ الموضوعاتي (65ناو1 ةمق ط1)» أو على قراءة الثانٍ في ضوء معطيات الأول» 
بالقول إن الإسلامٌ المكيّ إسلامٌ عقيديّ والإسلامٌ الماني إسلام تشريعيء ثم 
الاستنتاج» من ثمةء أن الأول الذي شغل الحقبة بين بدء الدعوة والهجرة ‏ يتصل 
بالدين؛ وأن الثاني الذي استغرق الفترة الفاصلة بين الهجرة من مكة والهجرة 
(النبوية) من الدنيا - يتصل بالسياسة والدولة. 


ومع أن هذا التميبز لا تعوزره القرائن عليه من النصٌ القرآيّ نفسهء حيث التمايرٌ 
واضح فيه بين الخطاب المكيّ والخطاب المدني» وحيث معطيات الدعوة في مكة غير 
مثيلتها في يثرب؛؟ ومع أنه قد يكون تمييزا مفيدا منهجيا في بناء قراءة تاريخية للتجربة 
النبوية تأخذ بقاعدة التحقينب (58:10915808) فى النظر إلى مفاصل تلك التجربة 
والمنعطفات» إلا أن التمييز ذاك لا يستطيع تجاهل حقيقة التداخل التكويني بين 
لحظات التجربة النبوية حيث كينونة كل لحظةٍ منها كامنة في جوف الأخرى. فلقد 
كانت فكرة السياسة والجماعة السياسية والدولة ثاويةٌ في الدّعوة منذ ابتدائها المكي : 
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منذ كان القرآن الكريم يَعِدُ المسلمين بوراثة الأرض؛ مثلما كانت العقيدة تَمُرض 
تفيديا صل حقة البناء النيناس” ب والدولضة فى المذينة ركفن أن تذكر» هنا أن 
ثلاث من أركان الدين (-العقيدة) - وهي الزكاة والصوم والحج - إنما افُْرِضَتْ على 
المسلمين في المدينة. ويستفاد من ذلك أن التفكير في تاريخ النبوّة المحمديّة وتجربتها 
العَقّدية ‏ السياسية من داخل ثنائيات: مكة ‏ المدينة» العقيدة ‏ الشريعة» الدين ‏ 
السياسة» الدعوة ‏ الدولة» ينبغى أن يتحرّى الدقة المنهجية وأن يتفادى التعبير عن 
نفسه بمفردات الحسم والتعميم حيث يمكن قراءة تلك التجربة قراءة صحيحة: في 
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لهذه التحوّطات المنهجيّة وظيفةٌ استراتيجية في النصّ الذي نَكَتْبّه؛ هي وغيُ 
السياسيٌ النبويّ في علاقة اتصالٍ بالدينئ (- النبويّ)»؛ وعدم الذهاب في مغامرة 
الفصل التام بين النبوّة والسياسة حتى حينما يَتَظهّر العَلْبُ للسياسة على الدين في 
أحايين من تلك التجربة (النبويّة). لنتأمل إذاً في بعض آليات التّمكين السياسي التي 
أزفت بميلاد الدولة في أحضان الدعوة وبالتماهي معها. 


أولا: آليات الصهر والدمج 

فعلُ السياسة كفعل الدين تأثيراً في تكوين الجماعة وتَعَهُدٍ تضامنها الداخلي 
ولحمتها العضوية بالرعاية والتغذية والإنماء. وفي مجتمع كالمجتمع العربي الجزيري» 
في العهد النبويّ؛ لم يكن سهلا إخراج الجماعة الإسلامية الجديدة من تضامنها 
التقليدي القائم على عصبيّة القبيل وقرابة الدم والرّحمء الموروث عن تاريخ من 
الاجتماع الأهلي لم يكد يشهد تغيّراً في بناه. لكنه يا كان صعبا عل الدهوة الحمدنة 
أن تؤسّس اجتماعاً دينياً جديداً موازياً للاجتماع القبلي الموروث دون أن تلغي هذا 
الأخير إلغاءً كلياً كان فى وبع فكرة التوحيد أن تخترق نسيج الاجتماع الأهلي العريَ 
الجزيري أفقيّاً دون أن تُسْقط انقساماته العاموديّة العصبويّة. لكنها وهذا هو الأهمّ ‏ 
كانت تملك أن تحدث شرخاً ماديا ونفسيّاً عميقاً داخل البنى القبليّة والعشائريّة العربيّة 
في الوقت نفسه الذي كانت تملك فيه أن توظف البنى القبليّة تلك في مشروع الدّعوة 
والجماعة الجديدة» من خلال إدماج الأولى في الثانية وإعادة بناء النسيج القبلٍ 
وتفعيله في سياق بناء الجماعة الإسلاميّة نفسها. 

إذ لم يكن تفصيلاً عادياً أن تنجح الدعوة في إحداث فرزٍ أو استقطاب ثقافيٌ 
وسياسيّ داخل القبائل» فتشق - وربما لأول مرة في تاريخها ددوخيدة قبائل متياسكة 
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لتوزّعَها بين مُوَالٍِ لتلك الدعوة ذَابٌ عنها بالنفس والمال والوّلّدء وبين مُنَاوِي لها 
معالناً إِيَاها العداء ومقاتِلَهَا بالكلمة والسلاح. المثال الأضْرَحٌ لذنك قريشن: قبيلة 
الجن الى شنتها رسالته وأحدثت في صفوفها قُرْقفَةَ تطوّرت إلى نزاع فحروب 
ضروس سقط فيها مئات القتلى من فريقيْ الصراع فيها. لكن الدعوة المحمديّة 
توسلت في الوقت نفسِهء بالبُئَى القبليّة واجتهدت في الحفاظ لها على تلاحمها 
وتعرنا موطف إناقنا ف مسرو دوت شباتنى تاديد . واالطلاك معاي 
قريش ؟ هذه التي خصّتها الدعوة ‏ على الرغم من عاميتها وارتفاع رسالتها عن 
فسعتوى القبيلة والآمة إلى «العالمين» (أهل العالم أو الإنسانية جمعاء) ‏ بعناية ةَ مميزة» 
وراهنث على أن تكون نواة الجماعة والأمة وحاملة مشروع الدين الجديد. ول يأل 
النبِي جَهْداً لكسب جانب قريش وتليين عريكة ارستقراطيتها المعارضة لدعوته؛ وقد 
قَدّم في سبيل ذلك تنازلاتٍ «آخذة» عليها بعض صحابته وكادت تحدثٌُ بلبلة 
واعتراضياً في صفوف الموالين له خاصة من المستَضْعَفين :/أي عن لا قبائل لهم َزِت 
عنهم وتحدِب عليهم. وصلح الحديبية مثالٌ لتلك التناز زلاات. 


نعم» حارب قريش بضراوة؛ واندفع مقاتلوه المسلمون في قتالها بقسوة وبدون 
رحمة أَنْسَْهُمِ ‏ أو كادت ‏ أنهم إنما يقاتلون أهلهم وأرحامهم: حيث ما كان الواحد 
منهم يترد في قتل أبناء عمومته شرٌ قَتْلّة دون أن يسائل نفسّه عمًا يفعل لأن وازعة 
الدينيّ يبرر له ذلك. غير أن النبيّ دالذقئراضطة: العبد الفرقق ي لحرب لم يختّرها وم 
يرعَبْ فيها دما تفيل :من أثر كسب :فرش اقبي عدن والشيف ينه وبيتهها؟"فكان 
خريضا عل أذ يكل أنة فوصة شتفت كى يرس بوشائظ تلفة - «رسائل سياسيةة 
إل قريكل. قعل ذللهبحين كانت الدذعوة فى بداية أمرها ظرَية غير ذات شوكة قلا 
فعل حين اشتدت شوكثّها وباتت دولةً مهابة. 


كان النبيّ ما يزال في أول أمْر دعوته حين خاطب سادةً قريش الذين ذهبوا 
يَشْكُونَ أَمْرَهُ لعمّه الحادب عليه أبي طالب - قائلاً لهم #أكلية وابكدة تخطويا 
ملكون بها العرب وتدين لكم بها العجم”", (هي أن لا إله إلا الله). وغنيّ عن 
البيان أن العَرْض النبويّ يلتفت إلى إغراء النفوذ والمال لدى سادة قريش أولاء 
و«يلعب» على وتره (كما نعبر اليوم). والخطاب إنما يدعو قريش إلى الارتفاع 
بوظيفتها إلى ما يتجاوز مجالها المكىّ التقليديّ في سِدَانَةٍ الكعبة وسقاية وَرِفَادَةٍ الحجيج 


)١(‏ أبو محمد عبد الملك بن هشامء السيرة النبوية لابن هشام» حمّقها وضَبَطَها ووضع فهارسها مصطفى 
السَقَاء إبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبي» 4 ج في ” مج (بيروت؛ دمشق : دار الخير» 15)), مج ل 
ج03 ص 5غ4. 
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وما يلي ذلك ويَلْحَقه من امتيازات جزئية ومحدودة. والأهم من ذلك أن «الرسائل 
السياسية» المحمّدية إلى قريش حرصت دائماً على طمْأَنَةِ قريش على مصالحهاء وعلى 
أن الإسلام لن يصيبها فيها إن حسمث أمْرَها وفاءت إليه. 


وسواء بقوة أحكام السياسة وحساباتها أو بغير ذلك» لم يقطع النبيُ مع قرابته 
القرشية» وقرابة الرّحم خاصة» حتى في أتون الحرب. رَوَى أبو جعفر الطبري عن 
محمد بن إسحاق «أن رسول الله (5) قال لأصحابه يومئذ [يعني في معركة بدر] : 
إن قد علمتُ أن رجالاً من بني هاشم وغيرهم قد أَخْرِجُوا كُرْهاً لا حاجة لهم 
بقتالناء فمن لَقِيِ منكم أحداً من , بني هاشم فلا يقتله» ومن لَقِيَ أبا البتختري بن هشام 
ابن الحارث بن أسد فلا يقتله» ومن لقي العباس بن عبد المطلب عم رسول الله فلا 


يقتله ؛ فإنه إنما أخرجٌ مستكرهاً»”". 


يعرف النبيَّ أن حربّه مشروعة دينيّاً لأما حربٌ على الشّركء وأن الشّرك - 
تلك الحرب - إنما كان يتمثل فى قبيلته قريش ؛ وأنه مأمورٌ بقتالها والشدة عليها. 
ل لي ا ا ل ا 
منها - وهم أقرب قرابة النبيَ في النسب - م تكن تريد تلك المواجهة ضد رجلٍ من 
صلبها. ويعرف أن هذا حال بني المطلب الذين هم من بني عبد مناف هاشم. كما 
يراك تجا ديا ظرنا ر الرو لعل طررع عر تودية انل دهم ولو 1ت 
ا م 1 الي لمعب سيف ثم إنه 
ادن تعن رهز عل ددن قر جع عد مسليو التن قباطي لاتسج د عد 
المطلب حين اندلاع معركة بدر. لكنه يعرف أكثر أن العباس مَنَعَه (- دافع عنه) بعد 
وفاة عمّه أبي طالب - الذي وقف دون قريش ودون ابن أخيه النبي وشهل معه بيعة 
العقبة وهو على غير دين الإسلام» وكان خيرَ عونٍ له في الشدائد والْلِمّات. 


(؟) ويضيف الطبري تعليق أحد أصحاب النبي على ما قاله النبي قائلاً: «فقال أبو حذيفة بن عُتبة بن 
ربيعة : أنقيُّل آباةنا وأبناةنا وإخوتنا وعشيرتَنَاء ونترك العباس! والله لئن لقيئُه لألحمئّهُ السيف. فبلغت رسول 
الله (كَليِ): فجعل يقول لعمر بن الخطاب : يا أبا حفصء أما تسمّع إلى قول أب حُذّيفةء يقول: أضرب وجه 
عم رسول الله بالسيف!». فكان عمر يخفف عن النبيَّ شعوره بالألم من قول أبي حذيفة قائلاً: «يا رسول الله 
دعني فلأضربن عنقّه بالسيف» فوالله لقد نافق». أما لماذا أوصى النبيّ بعدم قتل البختري» ف «لأنه كان أكف 
القوم عن رسول الله (يَلةِ) وهو بمكة. ٠‏ كان لا يؤذيه ولا يبلغه عنه شيء يكرهه. وكان تمن قام في نقض 
الصحيفة التي كتبت قريش على بني هاشم وبني المطلب». انظر: : أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم 
والملوك (بيروت: دار الكتب العلمية» :)١991/‏ مج ”ء ص 74 [التشديد مني]. 

(*) انظر المعطيات عن الصحيفة في: ابن هشام؛ المصدر نفسهء مج 2١‏ ج ١اء‏ ص 57756. 


١1 


كان النبيُ يدرك أن قريشاً عدوٌ رسالته. وأنها ستظل كذلك ما بقيت على 
جحودها للؤسلام. لكن حسّه السياسيّ » فضلاً عن الأخلاقي» كان يدفعه إلى التمييز 
بين مَنْ عالنوهُ العداوة من قريش وَسَخْرُوا منه وحاصروه ونَكُلُوا بأتباعه» وبين من 
أحجموا عن ذلك بفعل القرابة» بل ومنعوةٌ (- حمؤه) من بطش قريش ومَكرها 
متحمّلين الكثير ثمناً لموقفهم. ولم يكن يستطيع أن ينسى لهم ذلك وهو في اخْتِرَاب 
مباشر معهم» ولذلك قال ما قاله من نمي لأصحابه عن قتل مقاتلي بني هاشم أو عمه 
الغباس. أما حين أسِرٌ عمه: العبامن واقتيذ إلى:معسكر المسلمين» وبَدَر من عَمّه الأسير 
ما يفيد أنه يعاني من ثقل أصفاده» فإن النبيَ لم يستطيع أن يأخذ قسطأ من راحةٍ بعد 
حورت الأ:رقه فك وثاق العانة” :وقد عل ننه ذلك للزسول جين أرسلت :الله 
ابنثّه زينب في مكة قِلدَةَ لخديجة (زوجه)» أهدتما إلى زينب في زواجها ٠‏ كي نُفدِيَ 
بها زوججها الأسير لدى النبي : با العاص بن الربيع» «فلما رآها رسول الله (ك) رق 
لها رِقّةَ شديدة» وقال ]وراد يتم أن تطلقوا لها أسيرها وتَرُدُوا عليها الذي لها 
1 


لم تكن هذه المبادرات من النبيَ بدافع العصبيّة العائليّة ‏ ولو أنها مشروعة في 
كل حال وأتى القرآن يحث على شرعيتها من خلال دعوته إلى صلة الرّحم - وإنما 
حاتم الشعور لديه بأن اعشيرته الأقربين» وَل مّن ينبغي أن حاطب بالرسالة كما 
أَمَرَهُ القران. ولأنه كان يقيم كبِيرَ اعتبار لعلاقة القرابة» وقد اكتشف قيمتّها حين 
منهُ في بدء دعوته من غائلة قريش حتى دون أن تتنازل له دينيًّء فقد كان الأمل 
يخامره في أن تفيء عشيرثه وقبيلئهُ إلى أمر الإسلام يوماً كي يعر مها الإسلام وتَّقُوى 
بها شوكتّه. لذلك لم يَبْرَح موقف المراهنة عليهاء ولم يتردّد في إرسال «رسائل 
سياسية» لها كلما سنحت لذلك فرصة. على أن إطار تلك المراهنة وهذه الرسائل لم 
يَعْد محصوراً في قرابة الرّحم (بني هاشم)» بل انْسَع مدّى ليشمل - أيضاً ‏ قرابة 
الذم (قريش). 


حين وقّع النبي «صلح الحديبية» مع قريش. وكان ذلك منه فعلا سياسيّاً؛ م 
ينْسَ أن يوجّه «رسالة سياسية» إلى كبير قريش وسيّدهاء فقد «أهدى . . . عام الحديبية 


ليلة» فقال له أصحابه: يا رسول الله مالك لا تنام! فقال سمعت تضِرٌّرَ العباس في وثاقه» قال: فقاموا إلى 
العبّاس فأطلقوه» فنام رسول الله (46ِ)). انظر : المصدر نفسه.» ص 6 


(6) الطبري » المصدر نفسه» مج 0 ص 173. 
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في هداياه جملا لأبي جهل» ٠‏ في رأسه بوّة من فضة)” '“. وأبو جهل في جملة أشدٌ من 
اشْئَدَ على النبئ وأَغْلَظْ فى العداوة له. وإذا كان الطبري يستند إلى رُوَاتَهِ فى تفسير 
الوا فقكبا شرل" إنه إثها قعل ذلك الققيط الشركين بذللق 1 فزوددلك التمسير لا 
يغيّر شيئاً من المحتوى السياسي للمبادرة؛ ذلك أن إغاظةٍ بعض من سادةٍ قريش 
يرادمها إغراكءُ بعض آخَر بِحُسْنٍِ التعامل مع دَعْوَةٍلم تور إمكاناً لطمأنة قريش على 
مصا حها إن هي فاءت إلى الإسلام ‏ ومن تلك الطمْأنّة أن النبىّ أقدم على خطبة أَمَ 
حبيبة» بنت أبي سفيان بن حرب,» من التجاشيّ : وكانت في عهدته مع زوجها الذي 
ماتء ثم على الزواج منها. وحين بَلَعَ أبا سفيان أن حمّداً (كل) تزوّج ابنبّه؛ لم 
ينزعج» بل قال: «ذلك الفحل لا يقدّع أنفُه)”*. وعندهاء كانت عريكة أبي سفيان 
قد لانت”"' ودَّخله قليل من . الاطمئنان. 


لقد أَنَتِ المصاهرةٌ النبوية لأبي سفيان ‏ وهو على شِرْكه ‏ تقدّمُ نفسّها كمصاهرة 
سياسية؛ أو كمصاهرة لها أبعاد سياسية. وعرّز من طبيعتها السياسية أن قيادة قريش 
في مكة آلت إلى أبي سفيان بن حرب بعد مقتل أبي جهل. وأبو شان ما نيت أي 
وهؤلاء من بني عمومة النبي (- , بني هاشم). وتلك حقيقةٌ تعني الكثير بالنسبة إلى 
النبيّ الذي ل يَيْأس يوماً من وجاهة التوسّل بالقرابة لاستمالة قريش. وقك 3ن ذلك 
حين فَنْح مكة : فحين جاء العباس بن عبد المطلب خخ الرسول نأي سفيان: إلى 
اللبتورياعية ال سهان إعلامت ني ارفاك إلا الحينك و صد نيز الذي 
أمام النبي نفسه”"") ! ومع ذلك» استجاب النبي لطلب عمّه العباس بأن يجعل لأبي 
فيان اشيكاً فى قومه44 أي اعتباراً يكرّس زعافته. لأنه - كما قال العباس - «رجل 
يحب ا فقال (النبي): «من دَخْل دار أبي سفيان فهو آمن»؛ مساوياً بينه 


(5) المصدر نفسهء ص .١784‏ 

(0) المصدر نفسهء ص .١78‏ 

(8) المصدر نفسهء ص .١77‏ 

(4) أبو القاسم حمود بن عمر الزغخشريء الكشاف عن حقائق التنزيل وعيون الأقاوبل في وجوه 
التأويل . 4 ج (بيروت: الدار العالمية» [د. ت.])؛ ج 4؛. ص .4١‏ 

)0١(‏ ينقل الطبري عن مصادره أن العباس أخذ أبا سفيان إلى النبي» فقال له النبي : «وَيحك أبا سفيان! 
ألم يَإِنْ لك أن تَعْلَمَ أن لا إله إلا الله؟ فقال: بأبي أنت وأمي, ما أوصلك وأْخْلَّمَك وأكرمك! والله لقد ظبَئتُ 
أنْ لو كان مع الله غيره لقد أغنى عني شيئاًء فقال اإرعك ابالسقيان! اتن لك اوتناق اوضر الله 
فقال : بأبي أنت وأمي ما أوصلك وأحلمك وأكرمكء. أما هذه ف ففي النفس منها شيء!». الطبري» المصدر 
نفسهء ص ١017‏ [التشديد منى]. 
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وبين «من دَحَلَ اللسجده(”"". ثم عل الشية نقسّه مع عموم قريش المهزومة في 
الفتح. حين أبى أن ينتقم منهاء فأطلق سراح أهلها مسمياً إياهم بالط لقاو رن 
هؤلاء الطلقاء - و«المؤلفة قلوبهم» - هم أنفسهم من سيتلقون من النبيّ أعطيات في 
معركة حنين بعد يَسيرٍ من فتح مكة'*'' من أجل حملهم بالإغراء والتّرغيب على 
الإسلام. 


ع د 


كان تمييرُ قرابة الرحم داخل القَبِيلٍ الفُرشيّء وكانت المصاهرة وتأليف القلوب» 
نما اقْنَضَيْهُ الاستراتيجيّة النبويّة في مرحلة الدعوة كآلية من آليات الدمج والصَّهْر 
الاجتماعية لتكوين الجماعة الإسلامية. وهى استراتيجية استمرّ العمل بها حتى فى 
مرحلة بناء «الدولة». بل لعلّها كانت أَظْهَرَ في المرحلة الثانية منها في الأولى بسبب 
أنبا كانت من موجبّات قيام الجماعة السياسية الإسلامية. لقد كانت في مرحلة الذعوة 
مقصورة على بني هاشم وبني عبد المطلب. لكنها صارت ‏ في مرحلة «الدولة»- 
سياسة عامة شملت قريش برمّتهاء وخاصة أشدّ الخصوم عداوةً للنبيَّ والرسالة من 
بني عمومته القرشيين: بني أميّة. والأهمَ في ذلك أن النبي ‏ الذي كان واثقا من 
إسلام قرابته الهاشميين يوماً ماء ثم كان واثقاً من صدق إسلامهم حين أسلموا ‏ كان 
مدركاً أن إسلام أبي سفيان بن حرب وبني أميّة لم يكن صادقاً تمام”*''. وأنهم إنما 
أكرهوا عليه بعد سحقهم وهزيمتهم» وكان أقرب ما يكون إلى إسلام سياسيّ منه إلى 


()المصدر نفسه. ص .١1608‏ 


ار ا 0 امل ب نا رون أن فاعل 
رسول الله (ة)ء ود كان الله أمكنه من رقا يم عتوق و لا فبذلك يُسَمَّى أهل معّة الشّلقاء». 
اح يد 
ان ار - فأعطى افا ا ره 0 
ابن حزام مائة بعير.. ٠‏ وأعطى . ؟ وأعطى دون المائة [المائة بعير يقصد] رجالا من قريش» ٠‏ متهم 0 
(انسالقائمة دن استفادوا من جذء الأعطيانتافى : المصدر نفسهء ص .)١976‏ وينقل الطبري عن رواته «أن قائلا 
يم ع د و و ل د ام كو 


طلحع الار من » كلق مكل يده بن تعس اقرع بن حارش + ٠‏ ولكني تألفْْهُما لِيسْلِماء ل 
سراقة إن إسلامه) (ص وما _ وعما١ا‏ من المصدر المذكور أعلاه) [التشديد مني ]. 


)١5(‏ انظر معطيات الهامش رقم )٠١(‏ أعلاه. 
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إسلام اعتقادي" '"' . . .؛ ومع ذلك؛ أقرّهم على ذلك ضمناً ولم يُكْرِهْهُمٍ على الأكثر 
لحاجةٌ لديه إلى انتزاع نزول قريش - كل قريش - عند دعوته تمرّأ ضروريّاً إلى إخضاع 
سائر قبائل العرب. وفي هذاء أيضاًء ما يُمِيط اللثام عن البعد السياسي الحاد في 
المشروع النبوي. 

خارج الدائرة القُرشيّة المكية» كانت آلية الضّهر والدّمج تشتغل ‏ في المشروع 
المحمدي - في ظروف دينية وسياسية أفضل. . ففي يثرب» حيث صاحب الدذعوة 
وسط جماعته المؤمنة» كان بناء الجماعة السياسية أَيْسَرَ عخالا. والأهمّ من ذلك أنه 
كالتشيار ا موهر قا ١‏ يدنه" انس فقط لآ رعامه التساعة لسدا :معلا وك 
ويقع في صلب مشروع الدّعوة وا ستراتيجيّتهاء بل لأن قيام مجتمع المدينة المؤمن 
على ثنائية المهاجرين والأنصار احتاج من أجل إعادة بنائه وتوحيده ‏ في جملة ما 
احْتِيجٌ إليه فيه ال سورالاك لدان لمعم بيه اخجماطية - سياسية موحّدة تَجِي 
فيها الفروق القبليّة وتَلْتَمِي وتَسْقُط فيها كل عوامل الانقسام الموروثة دا احواعيا 
وجغرافيًاً عن حقبة ما قبل الدّعوة. وهنا أتى نظام المؤاخاة يمثل إطاراً انتسابيا 
وماهويّاً جديداً يعيد صَوْعْ - وتعريف ‏ الجماعة الاعتقاديّة بعيداً عن عصبيّة القبيل 
والسية:. 


ا نما ينا 


منذ بيعة العقبة» تحوّلت يثرب من ثنائية الأوس والخزرج القبليّة ‏ وكانت 
حاكمةً لاجتماعها الأهلى عِدَةّ من الأزمنة ‏ إلى كيانيّة موحَدَةٍ بالعقيدة هى الأنصار. 
وَإِذْ كان الأنصار شريكاً في الدين الجديد قبل الهجرة» باتوا جزءاً من جماعة واحدة 
هي الجماعة السياسية الإسلامية وقد وُلِدَت في المدينة. قطعت هذه المفيلية دن 
التوحيدء. الذي أفضى إلى ميلاد الجماعة الإسلامية» سيرورةً سياسية نذأت قبل 
الهجرة وتسارعت وَتَائِرُها بعدها مباشرة» وكان نظام المؤاخاة بين المهاجرين 
والأنصارء وداخل كل فريق منهماء الشكل الأعلى الذي بلغته آلِيةٌ الضّهر والدذمج 
بين المكوّنات المختلفة التي ستتكوّن منها تلك الجماعة السياسية. 
آذَنَ نظام المؤاخاة المدينيّ ب «نهايةَ» وظيفيّة للانتظام القببي العريّ التقليديٌ 
وموروثه العصبوي. فهو قام على مقتضى شراكة جديدة غير الشراكة في النسب» هي 


(5) شأنهم في هذا شأن «الأعراب» الذين أسلموا ولم يؤمنوا كما وَرَدَ وصفهم في الآبة: #قالت 
الأعراب آمَنَا قل لم تؤمنوا ولكن قولوا أسلمنا ولم يدخُلٍ الإيمانُ في قلوبكم. . . * [القرآن الكريم. «سورة 
الحجرات» » الآية .]١5‏ 
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الشراكة في الدين. لم تكن «النهاية» تلك حاسمةء قاطعة. بحيث تنفصل فيها 
الشراكة الجديدة عمًّا قبلها ‏ ولذلك وصفناها بأنها وظيفيّة ‏ وإنما أنت تتحمَقُ في 
سياقي سياسيّ خاص كان يقتضيها ويفترضها: ]تناد اعم جديدة معاي في 
الأسفاسن الذي عليه تقوم (الدين بدل النسب) دون إسقاط القوام الذي يُنيَت ت عليه 
الجماعة قبل نظام المؤاخاة. والذي ظل يحكُم ع هذا الحد أو ذاك نظام ويه 
المديني؛ وخاصة بعد أن انتهى العمل بنظام المؤاخاة ونْسِحَ بالعَؤد إلى عصبيّة الأرحام 


والأنصار» فقال ‏ فيما بلغنا. . . - تآخوا في الله أخوين أخوين؛ ثم أخذ بيد علي بن 


العام لقان او » .6.2 ا ا ا يا 
منص يسان "الأخوة في اللدا؛ ولخو بين ذو القوابة (- النبي وابن عه 0 
را الفقرات اللاحق منه: التي ل نعي ؛ ا 

من اخررج: وأن عْمَرَ آخى عِمْبان بنَ مالك من الخزرج » ومثلهما فَعَلَ كبار الصحابة 
من أمثال أبي عبيدة بن الجرّاح» وعبد الرحمن بن عوف, وحمزة بن عبد المطلب» 
والزبير بن العوام, وطلحة بن عبيد الله وعمار بن ياسر. وأبي ذرٌ الغماري . . 
إلخ. فجميعُهم تآخى مع غير المهاجرين (مع الأنصار)؛ ما يقطع بأن تلك المؤاخاة 
الما اكاك جؤاحا افن الله ولس مراكاة في الم والرسي زو السو" ولعل هذا الأمرّ 
ينه في غير حاجة إلى نص من ابن اسحاق أو سواه وفي غير حاجة إلى بيان. ذلك 
أن المؤاخاة في الدمٌ والنسب حاصلة بحكم الطبيعة والقربى» وليست تحتاج إلى تنزيل 
نبوي لنظام المؤاخاة. 


لنظام المؤاخاة النبويّ هذا وظيفة سياسية حاسمة لا تحَفِيّها رسومُّه الذينية : صَهْر 
مكوّنات الجماعة الإسلامية الاعتقادية في كيانيّة جديدة تعلو على عناصرها القبليّة 
التاسيسيية هي : الجماعة السياسيّة الإسلاميّة. قد جنع القول بأن نظام ا في 
الدين» جب العلاقات القبليّة والقرابيّة السابقة له وأسّسٌ لقيام الأمّة”* '' لبعض 


)١(‏ ابن هشامء السيرة النبوية لابن هشام» مج[ ل جك ص ١١5-1١١5‏ [التشديد مني]. 

21١5-1١ انظر: المصدر نفسه.ء ص‎ )١18( 

(19) إلى هذا يذهب د. محمد عابد الجابري حين يقول في معرض تعليقه على نظام المؤاخاة: «إن «الأخوة 
في الدين» تقوم هنا مقام الأخوة في التسبء. وبذلك حلت «الأمة» و«الملة» محل القبيلة والعشيرة». انظر: محمد - 
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المبالغة في الاستنتاجات والأحكام؛ وخصوصاً إذا تذكرنا أنه نظام نشأ في بدء قيام 
المجتمع المديني المسلم» لكنه ‏ قطعاً ‏ لا يبالغ في التقاط متغيّر استراتيجي كبير في 
مشروع الدعوة المحمدية هو إعادة بناء مفهوم الجماعة فى السلا وهى إعادةٌ 
بناءِ لم نُسُقط معنى الجماعة القبلي والعشائريّ في المخيال العربي» ولم تتجاوز تماماً 
علاقات السب والقربى والرّحمء وإنما أدبحت هذا كله - ووظفنْه - في تأسيس 
ماعة تتجاورٌ فيها «الأخوّة في الدين» مع القرابة» ويتلازم فيها الاجتماع الدينيَ مع 
الاجتماع الأهلي (- القبلي). وسيظل الإسلام النبويّ والراشديّ ‏ وما بعده في عهود 
السلالات ‏ محكوماً هذه الجدلية الحادّة من التوتر بين الدينيّ والقبلي في تأسيس 
قواعد السياسة والصراع وفي إدارة فصولهما. 


أَدَى نظام المؤاخاة دوره ‏ سريعاً ‏ ثم جاء العَوْدُ إلى نظام القرابة مصالحة جديدة 
من الإسلام مع الْبَئى القبليّة المؤسّسة للاجتماع العريٌ الحجازيّ» والجزيريّ» السائدة 
فيه. ولذلك ما يفسّره في بيئة الصراع بين المدينة ومكة. بين الجماعة الإسلامية 
وفريدن يقت الشهير :"11 ذلف:الأنتفال فافلا «احو ربتول الله (كلة) بين أمسيغائه 
حين نزلوا بالمدينة» لِيُذْجِبَ عنهم وحشة الغربة» ويُؤنسهم من مفارقة الأهل 
والعشيرة» ويشدَ أزر بعضهم ببعض. فلمًا عَنَ الإسلام؛ واجتمع الشمل» وذهبت 
الوحشة» أنزل الله سبحانه: «وأولوا الأرحام بعضهم أولى ببعض في كتاب الله» 
أعنى فى الميراث». والقارئ فى تعيين السهيل أسباب ذلك التحوّل تستوقفه ثلاث 
عبارات في النصّ تَحْفِي أو تميط اللثام عن الأسباب الفعليّة الحاملة على الانتقال من 
نظام المؤاخاة إلى نظام القرابة الدموية. 


العبارة الأولى تبريرية وإن لم تكن تخلو من فائدة (مقاومة وحشة الغربة ومفارقة 


عابد الحابري؛ العقل السياسي العربي : محدداته ونجلياته. نقد العقل العربي؛ . ط © (بيروت: مركز دراسات 
الوحدة العربية» 4 .)7٠١١‏ ص 41 [التشديد منى]. واعتراضنا هنا على عبارتين استنتاجيتين نخال أنهما غير 
دقيقتين في تعيين طبيعة ذلك الانتقال الذي آذن به نظام المؤاخاةء هما: «القيام مقام» و«الحلول تحلٌ؛؛ وهما 
توحيان بوجود حالٍ من الانفصال في العلاقة بين النظام القبلي : المكيّ واليثريَّ» وبين النظام المدينيّ. ذلك أن 
«الملة» و«الأمة" لم تلغيا القبيلة والعشيرة» وإنما أعادتا توظيفهما في المشروع النبويّ. وإلا لماذا جب نظام 
«الأخوة في الدين» نفسِه في ما بعد؟ ولماذا انفجرت صراعات القبائل والأرحام في الإسلام بعد الغياب 
النبويّء وحتى حينما كان يدير «دولة المدينة»! وفي كل حال؛ لا يستقيم مثل هذه الأحكام والاستنتاجات مع 
ما ذهب إليه الأستاذ الجابري ‏ في كتابه هذا من وجوب البحث الدقيق في الصّلات الملتبسة بين العقيدة 
والقبيلة. 

)٠١(‏ قارن مع هذاء رضوان السيدء مفاهيم الجماعات في الإسلام : [دراسة في السوسيولوجيا التاريخية 
للاجتماع العربي الإسلامي] ((بيروت: دار التنويرء .)]١9484‏ 

(1) ورد في: ابن هشام؛ السيرة النبوية لابن هشام» الهامش رقم (1): ص ١١١‏ [التشديد مني]. 
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الأهل والعشيرة). تَكلَ هذه العبارة إلى نظام المؤاخاة وظيفة سيكولوجية هي: تَعْزية 
لسن الهاجريق فى مجر عن بوطنيع الك وجديلا عور هع بالعر اواو اا 
بهذا المعنى» في مقام فِعْلٍ التعويض النفسي عن نقص عاطفيّ أنتجته الهجرة. غير أنه 
في وسعنا أن تَلْحَظَ ؛ فى جوف هذا التفسيرء أمراً ذا دلالة هو: ثقل الشعور لدى 
المهاجرين بالروابط العميقة التي شدَّتهم إلى بُنَى اجتماعيّة أهليّة انفصلوا عنها باعتناق 
الإسلام وبالهجرة ل دك رمن نشل الحعرر بمدنح انارق لاعن و قطي : 
وهكذا تشدّد رواية السهيلٍ ‏ من حيث ل تقصد ‏ على متانة الوَنّاق القبلي الذي يَعْقِل 
جماعة المهاجرين من بناة الإسلام الأوّل. 


أما العبارة الثانية» فمفتاحية الفهم أسباب ذلك الانتقال. لقد أصبح (الانتقال) 
مكنا عندما «عرَّ الإسلام»» أي قَوِيَ واستقام له الأمر. كان في بدء الهجرة إلى 
عرب كران نظام الونتاله قد ململ امار اوةاتية كل بيد اكوأ قار امنا 
مستضعفين. و الأهمّ من ذلك أن هجرتهم إلى يثرب كانت استجارة منهم لأهلها 
الأنصار (- - الأوس والخزرج). و ل ا 0 
المثابة. وكان من موجبات الاستجارة إعالة المستجير وسدٌ حاجته. وهو ما قامت به 
الأنصار تجاه المهاجرين شنطرا من امتهم في اديه غير أن هذه الحاجة الاجتماعية - 
الاقتصادية لنظام المؤاخاة زالت بعد أن انفرجت كربة المسلمين وارتفعت عنهم ضائقة 
الحرمان والفاقة بسبب حروب خاضوها وَعَتِمُوا فيها ما وَفْر لهم إمكان الاستغناء عن 
إعالة بعضهم بعضاً. وكان ذلك غِْبٌ انتصارهم في وقعة بدر وَعْنْمِهِمِ منها ما 
0 لقد بات في وسع الغنيمة أن تحرّر المهاجرين من ثقل الشعور بأنهم عَالَهٌ 
على إخوانهم الأنصار الذين تقاسموا ل كر 
ده ملعن شين هيحان اهناف نكل كاز المتواضعة لتستطيع 
استحمالها في مجتمع شحيح الموارد: بل قاسيّ الشروط. 


وأخيرأًء يفيد الاستشهاد القرآني ‏ في العبارة الثالثة ‏ بالآية : #وأولو الأرحام 
بعضهم أوْلى ببعض في كتاب الله ” د هوا شديد الدلالة على الغاية من نسخ نظام 


)1١(‏ يذهب حسين مروة إلى أن نسخ نظام المؤاخاة وتجاوزه إنما جرى «مُذ أخذت تتدفق على المسلمين 
غنائم الحرب الظافرة ضد القوافل القرشية» إذ صار بإمكان «المهاجرين» أن يعيشوا مستقلين» دون إعالةٍ لهم 
من «الأنصار». انظر: حسين مروة؛ النزعات المادية في الفلسفة العربية الإسلامية» 4 مج (بيروت: دار 
الإسلام » ص :. وإلى ذلك ذهب محمد عابد الجابري حين كتب: «وهكذا جاءت غنائم بدر لتريل الحاجة إلى 
نظام المؤاخاة». انظر: الجابري» العقل السياسي العربي : محدداته وتجلياته (ط 4)؛ ص .١١7‏ 

(1) القرآن الكريم. «سورة الأنفال» » الآية هلا. 
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المؤاخاة: إنه ليس فقط العودة بالتشريع إلى علاقات الرّحم والقرابة الذي لا تقوى 
«الأخوة فى الدّين» على أن تلغيهاء بل أيضاً التأكيد على أنبا العلاقات التأسيسية 
للميراث. وهكذا لا يرث مسلمٌ مسلماً إلا إذا كان من ذوي قرباه» ولا تكفيه «قرابة 
الدين» لكى تنتقل إليه الأملاك الثابتة والمنقولة تلقائيًاً. وبهذا المعنى؛ رج * 
علاقات القرابة والأرحام» أي الاجتماع الأهلٌّ القبلٌء على علاقات الشّراكة 
الإيمانية» أي الاجتماع الدينيّ» بنص قراني قصِيح اللفظ والدلالة على ذلك. وهذا 
من نوافل القول ‏ وإفاضاته ‏ بأن الإسلام ما أتى بِمِعْوَلٍ الهذم على القبيلة والعشيرة 
وبُنى الاجتماع الأهلي الحجازيّ (والجزيري) حين أسَّسٌ لقيام جماعة جديدة عربية 
هي الجماعة الإسلامية. 


د 


حاولنا فى الفقرات السابقة أن نعاين الكيفيات المختلفة لبناء الجماعة السياسية 
الإسلامية وآليات إنشائها. ووقفنا بصورة خاصة على واحدةٍ من تلك الآليات هي آلية 
الصَّهر والذمج: صهر مكوناتٍ متباينةٍ المنابت الاجتماعية والجغرافية ودمجها بعضها 
ببعض في جماعة جديدة ومكانٍ مشترك. كان ذلك شرطا لقيام الدولة وممرًا لا سبيل 
إلى تلك إلا بقطعه. لكنه أيضاً كان ضرورياً للدّعوة حتى يكتمل بنيانها كدعوة إلى قيام 
الجماعة المؤمنة أو الجماعة الاعتقادية. وإذا كان تأسيس هذه الجماعة نشأ من محاض 
صراعها مع «آخرا مُشْرك لا يقاسمها الدين أو ثوابتها العقّدية (قريش)» فكانت أناها 
الجمعية ا زور ار في بصي فقد وجدت الجماعة الاعتقادية 
الجديدة نفسّها ‏ في المدينة ‏ مع «آخر) (- يبود يثرب) يختلف عن الأول من وجهين : 
من حيث إنه ليس من الأهل والعشيرة بحيث تطيب له نفسٌ أو يَرِقَ له فؤاد» ومن 
سيك اند يفار له الملموق عفد العوهرة عا تهوش عنم اماه الستولين فى 
المعركة ضد الشرك» أي أيضاً ضِدٌ القرابة. ْ ْ 

لقد سعى النبي (5ةِ) في بدء الهجرة إلى المدينة في كسب جانب اليهود بوصفهم 
شركاء في عقيدة التوحيد وعَقَدَ لهم الأمان في عقد الصحيفة إن احترموا الحلف 
لمْرَمَ بينهم وبين المسلمين على المدافعة والمظاهرة ومنع العدوان عن المدينة» وعدم 
محالفة أعداء الإسلام ؛ ؛ وَاحْتَسَبَّهُم في جملة من يكوّنون مع المسلمين أَمَّهَ ؛ واعترف لهم 
ل ا ا ا "وى إل لكن 


(14) انظر نص الصحيفة في : ابن هشام » السيرة النبوية لابن هشام. مج[ اعجكء ص .١115-١١١‏ 
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علاقة النبي باليهود. الذين أَمِلَ يوماً في أن يكونوا حلفاء طبيعيين لرسالةٍ تدعو إلى ما 
ذه اله كنات هود عرق نوكه اللعويد الشرلة ستيعان عا تنعت أزافد قار قلات 
أمرُها إلى صدام مسلّح فَتَضْفيةٍ ماذية وبشريّة كاملة في حروب وغزوات كانت على 
درجة كبيرة من الشدة والقسوة 5. وقائع ذلك معروفة ومُنْبَئَة بنَهَ في كتب التاريخ نَبْنَا يجمَعاً 
عليه. لكن نُذْرَ الصّدام بدأث من نقطةٍ معلومة لا سبيل إلى إنكار دلالتها : ] صَرْف 
القِبْلةِ من الشام إلى الكعبة. يعني القطيعة مع واحدٍ من اُشْتَرَكَات بين المسلمين 
واليهود. 


ما الذي قاد إلى هذه القطيعة فالصّدام؟ 


تجمع كتّب التاريخ والسّيرة على أن يهوداً سَّعَوًا في حصول تلك القطيعة حين 
نقضوا الميئاق وكَادُوا للنبي والمسلمين وحرّضوا عليهم أعداءهو”” ". وهو إِجماغٌ 
مُتَوَفْع من مؤرخين مسلمين ما كان يمكن أن ننتظر منهم غير القول بمسؤولية اليهود 
في ما حصل من صدام بين المسلمين وبينهم؛ ثم إن القول بغير ذلك يضع المسؤولية 
على النبي الذي لا يتمكن - في نظر أولاء المؤرخين كما في نظر أي مسلم أن ينقض 
عيذ أ معان واققاية ا سنا تملك 'دليلاً مخ العاري: عل_ أن موه قرفم 


يكونوا مسؤولين عن دفع النبيَ والمسلمين إلى حربهم وتصفيتهم ؛ وقد تكون روايات 


(5؟) يقول ابن إسحاق في تبرير الصدام الأول الذي وقع في "غزوة بني قينقاع»: «حدثئني عاصم بن 
عمر بن قتادة: أن بني قينقاع كانوا أول هود نقضوا ما بينهم وبين رسول الله (يَكنِ)4. ثم يروي حادثة الإساءة 
إلى عرض امرأةٍ مسلمة من طرف صائغ يبودي» وقيام مسلم بالانتقام لعرضها بقتل يهودي» ثم وثوب اليهود 

على ذلك المسلم وقتله؛ مما أشعل الحرب. انظر: المصدر نفسّهء مج7. ج ١ء‏ ص .41-1١٠‏ وينقل الطبري عن 
الزهريّ عن عروة قوله في تفسير الصدام : انزل جبريل على رسول الله (يَليةِ) ببذه الآية: #وإمًا نحافْنْ من قوم 
خيانة فانبذ إليهم على سواء4 [القرآن الكريم . اسورة الأنفال»» الآية 04])» فلما فرغ جبريل عليه السلام من 
هذه الآية» قال رسول الله (2 ييوِ) : إني أخاف من بني قينقاع». ثم يعلق عروة : «فسار إليهم رسول الله (45) 
هذه الآية». انظر : الطبري» تاريخ الأمم والملوك. مج ”ء ص 495-48 . أما ابن الأثير الذي يروي الحادثة 
نفسها التي دونها ابن هشام عن ابن اسحاق او ل : الما عاد 
رسول الله (46ةِ) من بدرء أظهرت يبود له الحسد بما فتح الله عليه» وبغوا ونقضوا العهد». انظر: أبو الحسن 
علي بن محمد بن الأثيرء الكامل في التاريخ. حققه واعتنى به عمر عبد السلام تدمري (بيروت: دار الكتاب 
العربي. ,.)3٠١4‏ ج 7. ص .5١‏ 

(17) من نافلة القول إن هؤلاء المؤرخين معذورون في فهمهم لأمر ذلك الصدام» ولاستحالة أن يكون 
وَفَعَ لغاية مبيّتَةِ من المسلمين. فَهُم لا يملكون أن يدركوا أن النبيّ رجُلٌ دولة وصاحبّ شخصية سياسية ثاقبة» 
يتقن ممارسة السياسة بأبعادها المبدئية والتكتيكية. ولا يتوقف كثيراً أمام استفهاماتٍ عن ممارسته : المحكومة 
بمبد! المصلحةء مصلحة الذعوة والجماعة الإسلامية. لقد تَعَاهد. في ما بعدء مع قريش في ١صلح‏ الحديبية») 
على هدنة عسكرية تتوقف فيها الحرب بين الفريقين لفترة عشر سنواتء وقدّم في سبيل ذلك تنازلات ل يَرْض 
عنها أحد كبار صحابته (عمر بن الخطاب). لكنه سرعان ما نقض العهد بعد عامين وهاجم مكة (- فتح مكة). 
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النَقَلّهِ والمؤخين صحيحةٌ لا غبار عليها: كلآ أو جزءاً؛ بل وقد يكون من المفيد- 
إجرائيًاً أن نسلّم بها كما سلّمنا وسنسلّم بغيرها”"")؛ غير أن التأمل في مسار تجربة 
الذعوة (و«الدولة) وتعرّجاته؛ وفي منطقها الداخلي وا ستراتيجيتها بعد إذ استقامت 
وكان لها الظّفر والغلبة. . .» يدعو إلى إعادة وغي ذلك الصدام في سياق الحاجات 
الموضوعية التي ١‏ لدج ايها كما عل ار وعلى المسلمين. وفي قلبها الحاجة 
إلى تمييز الرسالة الإسلامية عمًا يشترك معها في بعض خصائصها العَمّدية. 
ثانياً: البحث عن التمايز الديني 

كانت الناجة ماسة إلى تعضيد دعوة الإسلام يقوى التوخيد الديني ٠‏ فى الحزيرة 
العربية وفي مجالها الحجازيّ تحديداً. وهي حاجة أفضت بالنبيّ إلى محالفة اليهود في 
أول الهجرة حيث الجماعة الإسلامية في أُوّل الإنشاءء وفي حالٍ من الضّعف يمنعها 
من فتح جبهة أخرى داخلية عليها في المدينة ة. لكن الجماعة إِيّاها ل تَعْد كذلك بعد 
عام ويسير على هجرتها من مكة. لقد حَدَتْ متغير سياسي كبير من طبيعة استراتيجية 
هو: الانتصار في الحرب على قريش : في معركةٍ كانت معركة وجود بالنسبة إلى 
المسلمين هي معركة بدر. وما كان ذلك الانتصار تفصيلا عادياً في تاريخ الذعوة 
والجماعة الإسلامية» وإنما أتى يدشن انعطافةً نوعيّةَ في ذلك التاريخ» وكان له كبيرُ 
أثر في صورة المسلمين عن أنفسهم. وعن عدوهم» وعن حلفائهم ؛ وكانت العلاقة 
بيهود المدينة ما أصابه بعض ذلك الأثر الذي أنتجه نصرٌ المسلمين في «بدر». 

حَرّر انتصار بدرّ المسلمينَ من الشعور بالاستضعاف. وضع الثقة في قدرتهم 
على كسب معركة التتوحيد ضد عدوّهم الذي سَامَهُمْ الخسف. لقد واعَد نبيّهم هود 
المدينة على «الدذفاع الذاتي»؛ لكن المسلمين خاضوا الحرب وحدهم دون اليهود؛ ليس 
لأن الأخيرين امتنعوا وخذلوهم» وإنما لأنها جرت خارج حدود المدينة التي يشملها 
اتفاق «الدفاع الذاتي». '. ومع ذلك» فإن مجرد خوضهم الحرب دون مشاركة اليهود. 
والانتصار فيها على قَلَةِ عددهم وقليلٍ عُذَْمِمٍء ا 
بعدم الحاجة إلى مساعدة اليهود. و بالتالي - قَادَ إلى إعادة لنظر في العلاقة بهم. قد لا 
يكون اليهود «نقضوا ما بينهم وبين رسول الله (35ةِ)» على قول ابن إسحاق 


(0؟) لأن إعادة كتابة التاريخ لايمكن أن تحصل إلا اعتماداً على مادة تاريخية مدوّنة أو مائلة في أثر غيرٍ 


0 ام ا ال ا ل ا 
0 


(18) انظر الهامش رقم )١0(‏ أعلاه. 
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ودفعوا المسلمين إلى د تصفيتهم» لأن القطيعة معهم تَتَمَذّى من عوامل أخرى شديدة 
الصلة بالمفهوم عسي اللجماعة السياسية المدينية الذي أفضى إليه نضْرُ بدرء وهو ما 
مر كانت لكتنا سنا تيعد ان يكوتوا قد شمو ذلك الحية نعل وقدموا مرا 
لتصفيتهم من قبل المسلمين: والفارق كبير بين السبب والمبرّر. 


ليس صدفة أنَّ أوّلَ صدام بين المسلمين واليهود ‏ أي داخل الجماعة المدينية 
القائقة بمقتعى عقد الملحيفة »- إثما أت مباشرة بعد معركة ندر”” "+ أى قل بعد 
انتصار المسلمين في معركة بدر. إن توقيته يؤكد ما أشرنا إليه من أن ذلك الانتصار 
دَفَعَ الدعوة إلى إعادة بناء حساباتها وتحالفاتها. قبل الحربء كان المسلمون يتعرفون 
على أنفسهم ويحدّدون ماهيتهم في مقابل «آخرا مختلف. مشرك؛» هو قريش. كانت 
قريش المرآة التي يقرأون فيها صورتهم كمؤمنين مختلفين؛ وكان وفي وسعهم حينها أن 
يحسبوا بود في جملة أهلهم لا بينهم وإِيّاهُم من مشتّرك عَقّدي: التوحيد. أما بعد 
ابدر»؛ أي بعد أن ارتفعت غمّة الرهبة من قريش وانفرجت كزبة الشعور بالخطر 
الداهم. انتبهت الدّعوة إلى داخلها المديني وأعادث تعريفّه من جديد بعيداً عن ضغط 
الحاجة إلى حليف اضطراري. ل تَعْد «الأنا الجماعية المدينية». في مقابل «الآخر» المكيّ 
القرشي» «أنا توحيدية»: إسلامية ‏ يهودية» باتت أنا جماعية إسلامية حصراً. وفي 
امتداد ذلك التحول في الوعي الذاقي» انتقلت يهودٌ من موقع الحليف المسكوت كرهاً 
عن اختلافه» ومن موقع الشريك في بناء «الأنا التوحيدية المدينية"» إلى «آخر' تقرأ 
فيه الجماعة الإسلامية اختلافها واختلافَهُ. وبذلك. انتقلت الحرب إلى الداخل 
المديني . وتحولت من حرب بين الإيمان والشرك إلى حرب داخل الإيمان/ التوحيد 
نفسِهء أو قل إلى حرب بين إيمانين أو بين شكلين من الإيمان بفكرة التوحيد. وكان 
لا بد من تبرير هذه «الحرب الدينية» بين جماعتين توحيديّتَينَ ببيان أمرين: أن يبود 
حرَّفَتُ كتابها و - بالتالي - حرفت عقيدة التوحيد» وأن فعلّها ذاك بهدّد بتحريفها 
كبا المسسلحين ا 


في غزوات المسلمينء التي قادها الرسول؛. ضد اليهود بين السنتين الثانية 


(19) ينقل أبو جعفر الطبري روايات مختلفة عن تاريخ «غزوة بني قينقاع»: بين من يُؤكد أنبا حدثت في 
الشهر الموالي لمعركة بدر (أي في شوال من السنة الثانية للهجرة)» وبين مَن يؤْرّخ لها في شهر ذي الحجة من 
العام نفسه (الواقدي)» وبين من لم يؤرّخ لها بتاريخ معينٌ عدا القطع بأنها وقعت بين معركة بدر وبين ١غزوة‏ 
السويق» (ابن اسحاق). لكن الروايات تجمع على أنهبا وقعت بعد بدر. انظر في هذا: الطبري» تاريخ الأمم 
والملوك؛ مج ؟. ص 50-15. 

(0) حين أمر النبيّ زيدَ بن ثابت «أن يتعلم كتابَ يبوداء فسَّر ذلك بقوله (يَليِ) : «إنَ لا آمن أن يبذّلوا 
كتابي». انظر : المصدر نفسهء ص 48. 


حلا 


والسابعة للهجرة - وهي : ١غزوة‏ بني قينقاع»”' “2 واغزوة بني النضير»"" ". 
و«غزوة بني قريظة»”"" '» واغزوة حي "اتيت دن مله تاس مف 
الّعوة والمسلمين باليهود التي قامت غبٌ الهجرة. كانت حربُْ المسلمين على يبود 
المدينة قاسية جدًأ!*"». ولم تكن تَطُلْبُ أقل من الاقتلاع والتّصفية الشاملة. وكانت 
تجد لنفسها الشرغية الذينية (النبويّة) لعبوّر نفسّها أحلاقياً :. فهي حربٌ بقاء بالنسبة إلى 
طرف لا يقتلن الغاذل ولا عد الواحد متهينا ننشه مك الر جود الأ بإقناء الاخر. 
وحين تجمع كتب التاريخ والسَيّرة!' " على أن النبيَ حاصر اليهود خمسة عشر يوماً في 
اغزوة بني قينقاع»» ونحو شهر في «غزوة بني قريظة»؛ وأجلى بهود بني النظير خارج 
الديية ذإ الخام »يي وقبل بحُكم سعد بن معاذ بقتل مُقَاتِلَةِ اليهود وسَبِْي الذّرَاري 
والنساء فَأْمَرَ بضرب أعناق ما بين ستمائة وسبعمائة رجل من بهودً استسلموا 
للمسلمين بعد الحصار”"". . . إلخ» يمكن أن يدرك بأن الصلة انقطعت نهائيّاً على 
نحو يفوق انقطاع الصلة بين النبى وبين قريش المشركة؛ وبآن اشترزاتيحية التضشسة 
المنظمة لليهود حماعات أو أفراد]”” ' - باتت استراتيجية ثابتة لا رجوع عنها. 


(1*) وقعت «غزوة بني قينقاع» في السنة الثانية للهجرة. انظر تفاصيلها في: ابن هشامء السيرة النبوية 
لابن هشامء مج 7. ج ء ص 47-4٠‏ ؛ الطبري» المصدر نفسهء مج 7. ص 50-48 ؛ وابن الأثيرء الكامل 
في التاريخ. ج 7. ص .5١ 37١‏ 

(7") وقعت في السئنة الرابعة للهجرة. انظر تفاصيلها في : المصادر نفسهاء ص 41١6014 -١5١‏ 85 لام 
و508 5١-‏ عل التوالي. 

(3) وقعت في السنة الخامسة للهجرة. انظر تفاصيلها في : المصادر نفسهاء ص 984١994-18‏ 
٠4‏ و١7‏ "7 على التوالي. 

(4*) وقعت في السنة السابعة للهجرة. انظر تفاصيلها في : المصادر نفسهاء ص 551-5906؛ -١6‏ 
8 و ٠١١-57‏ على التوالي. 

(5*) تحاول الدعاية الصهيونية اليوم أن تستثمر تلك الحرب على يبود المدينة لكي تبرّر مزاعمها القائلة 
«بحقوق» اليهود في بلاد الحجاز التي اقتُلِعوا منها وأجبروا عسكريًا على الهجرة ة إلى بلاد الشام ؛ وهي عينُها 
المزاعم التي تتحدث عن «حقوق» اليهود في العراق الذي اقتلعوا منه خلال السب البابلٍ في عهود ما قبل 
الميلاد ! وإذا كان في هدة الراعع فدر كر من الرقاحةه حيث الكيان الصهيون الْقْنَصِبٍ ينصّبُ نفسَه ممثلاً 
لليهود في كل تاريخهم الحقيقيَ والأسطوريٌّ فلا يَقِلَ عن تلك الوقاحة سخافةٌ بعض الكتابات الإسلامية 
المعاصرة التي تناولت أحداث الصّدام بين النبيَّ ويبود المدينة وكأنها لحظة في الصراع العربي ‏ الصهيوني اليوم! 
فتحدئت عن وجود اليهود اليثربيين بوصفه وجودا استيطانيا في المدينة» مثلما تحدئت عن «المستعمرات 
اليهودية» في المدينة . : . إلخ! انظر مثالا لتلك الكتابات لدى : عائشة عبد الرحمن [بنت الشاطئ]» مع 
المصطفى عليه الصلاة والسلام (بيروت: دار الكتاب العربي» .)١98”‏ 

(5) انظر تفاصيل ذلك في المصادر المشار إليها في الهوامش أرقام  )7١(‏ (75) أعلاه. 

(7190) ابن هشامء المصدر نفسهء ص ١84‏ ؛ الطبريء المصدر نفسهء ص 2.٠١١‏ وابن الأثيرء المصدر 
نفسه. ص الا. 

(8") أمر النبي بقتل كعب بن الأشرف - أحد بهود طيّئ ‏ قائلاً: «مَنْ لي بابن الأشرف؟». انظر: ابن - 


١7١ 


قبل الصّدام مع اليهود عقب «معركة بدر». كانت معركة النبيَ والمسلمين ‏ مع 
قريش ‏ من أجل فرض عقيدة التوحيد واستئصال شأفة الشرك من بلاد الحجاز؛ أما 
مع ذلك الصّدام : أثناءه وبعده. فباتَ الهدف أكبر من تجرد نشر دعوة التوحيد ‏ التى 
يشاطرُ اليهوذ اليل انها - وأكبر من مجرّد إجبار قريش على أن نَضوي في الدين 
العربية. ا وار يا بد اروم ال د القيرن ‏ نيها 01 احراها ون 
رضول: الالها(قة) أنه قال لا شرك بشريرة الغرت"دنتان»” "أبنو للك نا سنوت 
يها وأضاسا دم هميوية ارت الشاملة عل البهؤد:فئ الملاينة: 


ا 


كان منطق الدّعوة يدفع النبيّ والمسلمين دفعاً نحو حالف اليهود والنظر إليهم من 
منظار الُشْتَرَك العَقّديء وقد عرّزها أن المسلمين في بدء هجرتمهم إلى المدينة كانوا في 
حالٍ من الضّعف السياسي تبرّر لهم مثل تلك المحالفة. لكن منطق الدولة والسياسة 
غير منطق الذعوة. قإذ أقرت الذعوة للبهود يا: نهم أهل كتاب وأقرّتهم على دينهم 
واعترقت لهم باختلافهم ا إليء طالبتهم السياسة والدولة بما نزع عنهم اعتراف 
الدولة : أن يُضُوُوا في الإسلام أو يرحلوا عن دياره. لم يحصل ذلك فجأة وعلى نحو 
كامل» بل بتدرّج. إذ بدأت «دولة المدينة» في أوَّلِ إنشائها ‏ على عقد «الصحيفة» - 
«دولة متعددة الديانات» أو قل للدقة ‏ «ثنائية الدين». بالمعنى الذي نطلقه على 
تحن دول البو ل ا ا ا 


مه الإسلام. هنا فقط تَطابَقَ معنى الأمة مع معنى الملّق فاندرج الأول في الثاني بعد إذْ 
كانا منفصليّن. ولم يكن ذلك إيجابياً بالضرورة على الرغم من أنه ألغى تناقضاً داخليا 
في «دولة المدينة» كان يمكنه أن يدفع المسلمين دائماً إلى تقديم تنازلات لشريكهم 
اليهودي حتى يحفظوا وحدة الدولة. وستظل المطابقة بين الأمة والملة شكلاً رئيساً 
للاجتماع السياسي الإسلامي طيلة العهد النبويٌ والخليفيَ (ما خلال حالات محدودة 
لنصارى الجزيرة) إلى حين انتقال مركز «الخلافة» من الحجاز (- المدينة) إلى الشام 


هشام, المصدر نفسه. مج ؟. ج 7 ص 40. أما في الطبري» فورد الأمر هكذا: 'مَن لي من ابن الأشرف؟». 
انظر: الطبري» المصدر نفسهء ص 07 و55. وهي الصيغة نفسها التي أوردها ابن الأثير» انظر : ابن الأثير» 
المصدر نفسه. ص 6” و/اا. كما أمر النبي بقتل أبي رافع اليهودي وأْذِنَ للخزرج بذلك. 

(2 الطبريء المصدر نفسه.ء ص .51٠‏ 

(40) نفس شعار زعيم تنظيم «القاعدة» أسامة بن لادن ‏ اليوم ‏ إذ يقول: أَخْرجوا الكفار من جزيرة 
العرب. 


ضنل 


والعراق في امتداد تعاظم المتوح ودخول أمم وأديان مختلفة تحت سلطان الإسلامء 
00 - قيام دولة امبراطورية (أموية وعباسية) رعاياها من المسلمين قَلَةٌ عددية إن 

عي السلمات: 

اقتضى بناء «دولة المدينة» (أو الدولة النبوية): إذا» استراتيجيّة سياسية هى 
اكرائيحية النوجيد الاجتماعى للمكوّتات7القتزة المتدلفة :فى كتان اماع جديد 
وموحّد هو ما أطلقنا عليه اسم الجماعة السياسية الإسلامية. وأطلقت الاستراتيجية 
تلك آلية المج والصّهر التي حاولنا أن نقف سريعاً على بعض وجوه نظام اشتغالها 
وعلى بعض النتائج التي وَلَّدَتهَا. لكنه اقتضى - بالتوازي - استراتيجيّةَ رديفاً: موازية 
ومعاكسة. هي استراتيجية التمييز والتمايزء وكانت آلينُها تدفع نحو بناء الفواصل 
والتمايزات بين الهوتات الدينية وإقامة السياسة والدولة والأمة على تلك الفواصل. 
وهذا المعنى» أسْيِدَت للتّصفية المادية الشاملة للوجود اليهودي في المدينة والحجاز 
واخزيرة العويية وظرعة خاشمة فى سيرورة تكؤن الاجمضاع المباتس الا ندلايق عي 
وظيفة تشذيب ذلك الاجتماع و«تنقيته» تما يحول دون أن يكون اجتماعاً إسلاميّا. أو 
قل مما قد يكون من شأنه النَيْل من الصّفة الإسلامية ‏ حتى لا نقول من الجوهر 
الإسلامي ‏ لذلك الاجتماع السياسيّ. كان الأ ند توانلك العصضة الاي ا 
حتى توا جاعة بعانيية |وحدئة غير تعددية مين إق رابطها الدين امقر ءال 
تبحث لنفسها عن رابطة أخرى غيره قد تضع الرسالة أمام سؤال التَّجافيٌ بين مبدئها 
الدينيّ ووسائطها السياسية غير المطَابقَة لذلك المبدا. 

نكن اكت ديد > تسيق تلك العفيقة إل ساب يوت لني انيناع 
الإسلامية إلى التميّز والتمايز الديني بوصفهما شكلاً من إعادة بناء المجال السياسئ 
المدينق؛ و من خلاله ‏ إعادة بناء الجماعة السياسية الإسلامية من حيث هي نفسّها 
الجماعة الاعتقادية. أي الجماعة التى لا يفيض السياسيئُ فيها عن حدود الاعتقاديٌ 
عل تتنؤ يما كان عليه الأمر ]تان :«الصحديفة) وول اقداء دولة الدسة و هكن] إذا كانت 
الحرب على قريش قد خيضّت بهدف التوحيد» فإنها صّرفْتَ ‏ في حالة اليهود ‏ إلى 
تحصيل هدفي بات غيرٌ قليل الشأن فى تجربة الجماعة الإسلامية المتتصرة عل الوثنيّة 
القرشيّة هو: تأسيس علاقات التميّز والتمايز عن غير أهل الإسلام» أي الخروج 
بالجماعة من المشتَرَّك العقدي إلى الماهية الخاصة. إلى ما يتميّر به المسلمون مِلَيّاء 


(41) لا شأن لنا بأن نبررها سياسيّأ أو لا نبزرها سياسياً وأخلاقياً. همنا الأساس أن نفهم لماذا حصلت؟: ما 
الحامِلٌ عليها ولأية غاية حصلت» وما النتائج التي ترتبت عليها في التاريخ السياسيّ الإسلاميّ على ذلك العهد؟ 


رضن 


القسم الثالت 


دولة المدينة وآلياتٌ الإنشاء 


(لفصل الساوس 


التنظيم السياسي ‏ الإداري 


أولا: ميلاد دولة 

وضعت «دولةٌ المدينة»» في عهدها التَبويَء أسس دولة المسلمين اللاحقة سواء 
في تنظيمها السياسيّ ‏ الإداريّ أو في «نظامها الاقتصاديّ». من الثابت أنمها لم تأخذ 
شخصيّتها الكاملة كدولةٍ بسبب التِبّاس الصّلة بين الذعوة والدولة في بواكير الإسلام 
حيث مُؤسّس الجماعة الإسلامية محمد بن عبد الله (4ِ) نب وقائد سياسيٌ وعسكريٌ 
الس «الدولة» فى الآن نفسه » مع ما يعنيه ذلك من صعوبة في التمييز بين السياسيّ 
والدينيَّ في شخصيته. ثم حيث قِصّر الحيّز الزمنيٌ بين هجرة النبي من مكة. وه 
تؤرّخ للانتقال من الدّعوة إلى «الدولة»» وبين هجرته من عالم الأحياء» وهي تؤرخ 
لنهاية حقبة «الدّولة النبوية»» ما كان ليتيح فرصة تَبَلْوْرٍ ملامح تلك «الدولة» بالقدر 
الكافي الذي يُسوّغ الحديث عنها كدولة. 


غير أنه ما من أحدٍ من الباحثين في تاريخ الإسلام ‏ ناهيك بالمسلمين ‏ يملك 
أن ينفي أن مَدَامِيك دولة الإسلام التي ستطلقها الفتوح» منذ إخماد حركة «الرّدَة) 
لتبلغ حدود الدولة الامبراطورية؛ إنما وضعتها تجربة «الدولة النبوية» في المدينة 
وكرَّسَنْها فيها. 

تعاسون سن هيه «دولة المدينة» في رسم قواعد نظام الدولة في الإسلام بعد 
النبوّة على أكثر من عامل ومبرّر : أولها أن تلك «الدولة» (المدينيّة) هى أوَّل «دولة» 
فعلية نشأت في تاريخ الحجاز في حدود ما لدينا من مصادر. قامت «دول» عربية 
عديدة في الحقبة «الجاهلية»؛ وتحديدا في جنوب الجزيرة العربية (اليمن 


١ / 


وحضرموت): مالك معين وسبأ وقتبان وحضرموت"''؛ لكن نظيراً لها في الحجاز لم 
يَمُم قبل «دولة المدينة» .وثانيها أن الخبرة التاريخية وضرورات الاستفادة منها تقضي 
بأن تسعد غعهلتة نناء وولة الحلدين فى عقية فا يعد النيؤة إلى الستابقة المديتية 
بوصفها المادّة التاريخية الوحيدة المتاحة للبناء عليها .وثالئُها أن بُنَاة دولة الإسلام 
الأولين» جايلوا النبيَّ وكانوا من رجالات «دولته» (الخلفاء الراشدون ثم مؤسّس 
الدولة الأموية ابن أبي سفيان)» وبالتالي اكتسبوا الخبرة السياسية من تجربة «دولة 
المدينة» وظلوا ‏ ببذا القدر أو ذاك ‏ مشدودين إلى نموذجها الذي عرّزته نجاعتُها 
ونجاحاتها في كسب المعارك ضد العدوًء وفي تنظيم شؤون المسلمين. أما رابعهاء 
فيعود إلى ما تمتعت به «دولة النبئَ» من قداسة فى المخيال الجمعئّ للمسلمين» منذ 
عهد الصحابة حتى عهد «الإسلامية السياسية» اليوم» بوصفها المثال الأعلى للسياسة 
والسلطان. وهي ‏ كغيرها من العوامل الأخرى ‏ تفسّر لماذا نسجت دولة الإسلام» 
في عهد الخلفاء الأريغة عثلة على منوال «دولة المدينة». ولماذا ظلت فكرة الدولة» 
حتى بعد الخلافة الراشدة و«انقلاب الخلافة إلى الملك» ب شير اد ا 
مشدودة إلى المثال المديني. 


وشأن أي حديث في الدولة : أية دولة» لا يستقيم الحديث في دولة إسلامية إلا 
متى أمكن معاينةٌ مظاهر سياسية تشهد لتلك الدولة بالوجود أو بشكل ما من أشكال 
الوجود. ولعل ثما يرجح القول بميلاد «دولة» في المدينة» إِبَّانَ هجرة النبيَ والمسلمين 
لماو دار الي الشوون لمن في الماينه ها كانت لعقدم بوجوها من السيابنة 
والتّدبير السياسي فيها . وليس يُرَدْ على ذلك بالقول إن تلك الوجوه إِنْما كانت من 

صع الحر ل ؤفدلها اذ عوي» ذلك أن صاحب الدّعوة في المدينة لم يعد مجرّد فردٍ 
يدعو يدعو الناس إلى الإسلام بالحسنى والموعظة الحسنة ويجادلهم بالتي هي أحسنء كما 
أمره القرآن بذلك» بل أصبح صاحبّ سلطانٍ مادّيٌ (-سياسيّ) يستند إلى جماعة 
مؤمنة مقاتّلة ويتوسّل بها: ينشئ الجيوش» وينظمهاء ويرسلها للقتال» ويقود 
معاركها أحياناً؛ ويُبْرم المعاهدات» ويرسل المبعوثين إلى الأمصارء ويعينٌ عماله على 
الأقاليم» ويخاطب الملوك والأباطرة من خلال رُسُْل ومراسلات» ويقسّم الغنائم بين 
متها وَيُفْطِع ما شاء من المنافع والمصالح - المنقولة وغير المنقولة لمن فاءوا إلى 
الإسلام. وَيَعْقَدُ الألوية لقادة السرايا والغزوات» ويستخلف نواباً عنه في المدينة حين 


(١)انظر‏ في هذا : عبد العزيز الدوري» التكوين التاريي للأمة العربية : دراسة في الهوية والوعي. 
ط ؛ (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية» 9١7‏ ١5؟).‏ ص 506. 


() أبو زيد عبد ال رحمن بن محمد بن خلدون» مقدمة ابن خلدون (بيروت: دار الكتاب اللبنانني» 
50 ص 1١166‏ 
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خروجه منها في قيادةٍ حملة عسكرية» ويبعث بقضاةٍ إلى الأمصار يفُصُون في الناس 
بأحكام النصوص القرآنية والسنة النبويّة . . . إلخ. 

إن هذهء وغيرهاء من الإجراءات النبويّة ما يقع في باب السياسة والسلطان 
السياسيّ وينتمي إلى طقوسها. وأكثرها لم يؤْحَذ به على مقتضى نص قرأني» وإنما 
بتقديرٍ من النبي واجتهادٍ على الرغم من أن الأفعال النبوية مأمورٌ باحتذائها والاقتداء 
ايا وهي دظقة: الأصولبين دمر معان الضوع : إن كان ذلك لنبوّته وعصمته» 
أو لسدّ أفعاله فراغات النصّ وما أكثرهاء أو للقيمة الرمزية العليا لأفعال النبىئَّ فى 
وتجداة المماعةا الأبتلاقة وغيالها الحني* حيك الاقنااء بالمئئة فصيلة والأعتداء ما 
هدايةً. والأهمْ أن رسول الإسلام لم يكن محضّ داعية ‏ شأن معظم الأنبياء الذين 
سبقوه ‏ بل كان مأموراً بإنفاذ أحكام دعوته باستعمال القوة المادّية (- الأمر القرآني 
بالقتال) وبإدارة أمور المؤمنين برسالته. وهذه ‏ وغيرها من الحوامل ‏ تفترض السياسة 
لحظةً في برنامج الدّعوة وأداةً يُتَوَسَلُ بها في سبيل إنفاذ أوامرها. 

على تعدّد الظواهر الدالة على سياسيات الإسلام المحمّدي وسلطانه المادَيّء ممثّلاً 
فى «دولة المدينة»» نكتفى منها بذكر اثنين من أكثرها إضاءةً للوجه السياسى فى 
الإسلام» ومن أكثرها شهادة على قيام «دولة» فيه .أول تلك الظواهر ميلاد شكل من 
التنظيم السياسي ‏ الإداريّ لأمور الجماعة الإسلامية في المدينة؛ وثانيها قيامُ نواةٍ 
نظام اقتصادي قادت إليه الغزواتٌ والمتوح قؤداً. وكلاهما أت بسكل مكييدا حديدا 
على عرب ل يَألَمُوا معنى الدولة أو الانقياد لسلطة مركزية في تاريخهم : في الحجاز 
أساساً وفي الأعمّ الأغلب من الجزيرة العربية تالياً. قبل الإسلام» كانت القبيلة بنيتهم 
الاجتماعية السياسية التي يُقِيمُون فيها. وبدركوه العام من تخلالهاء ولتحدديا 
َنَاهُم الجمعيّة. وكانوا شديدي ارتباطٍ بما تعارفت عليه أجيال قبلهم من قيم 
الانضباط للنّسق القياديّ في النظام القبل. أما الغنيمة» فكانت مجرّد استيلاء ماذىٌ 
محض على حَقْ تبرّرُه الغزوةٌ والغلبة» كما يبرّره منطق الشظف الصحراوي القاسي. 
لكن الإسلام أعاد تعريف العرب على نحو اختلف عمًا دَرَجَوا على إِلّفْهِ وفهمه : لقد 
أصبحوا حماعة فوقٌ - قبليّة تدين بالولاء لكيان أعلى من كيان القبيلة» وباتت رابطتهم 
الجمْعية قليلة الانتباه إلى علاقات الدّم (أو رابطة الجسد) أمام الرابطة الروحية الجديدة 


التي تقترحها عليهم رسالة الإسلام. ثم إن اقتصادهم المغنوم ل يَعْدَ بة يتمتع بالشرعية 
الإلهية والأخلاقية فقط. بل بات يخاظعا لنظام قسمة ة يكل «الحق 00 


تلك عناوين سياسية جديدة لتجربة ذُعِيَ عربٌ من المؤمنين برسالة الإسلام إلى 
خوضها في المدينة محكومين ‏ هذه المرة ‏ بنظامين متداخلين لَيْسَا معهوديّن: الدين 
والسياسة. الذعوة والدولة. 


الخو 


ان : التنظيم السياسي ‏ الإداري 
لنحاول أن نقف على بعض وجوه ذلك التنظيم في ظواهر ثلاث تستوقف 
القارئ في السيرة النبويّة» وفى الوجه السياسيّ منها على وجه التحديد» وتتصل 
بأركان السياسة والسلطة ف الدينة أو عناصر الكيان السياسى واية وبالتحليات 
السياسية للقيادة النبوية» وبالجهاز الإداري و«الطبقة السياسية». ثم بالإدارة النبويّة ل 
«الدولة». 


عناصر الكيان السياسي وأَسُّسُه 

من باب -- أن يقال إن «دولة» المدينة «استكملت . . كل مستلزمات البناء 
القانون للدو 5 .زوه البالتة فية تم فى القول بامتكمال سيرووة 1 تيا بداية 
فعلية » وفى ردّ ذلك البناء إلى معيار قانونٌ! والقولان معاً يحاولان إسقاط مثال الدولة 
الحديث». ومرجعياتهاء وأسس مشروعيتهاء ومبادِيها التأسيسية» على تجربة في البناء 
السياسيّ يغامر المرءٌ منًا إن سارع إلى وصفها بأنها تجربة بناء لدولة» ويمْعِن في المغامرة 
أكثر إن تصوَّرها على مثال الدولة الحديثة» دعْكَ من جمهور عريض من الدارسين 
00 باجملة وتفاضول. ل ني لفوت ري لو الارر ب ره ال 
صفة ا (الحديثة) عن دوولة المديئة 4ع 1 00 لق الصفة 7 تعسّفٍ لا د 
في بناء قراءة تاريخية صحيحة لتلك التجربة المدينية» فلسنا ننفي أنه قامت في 
الممارسة النبوية لحظة سياسية. وأن هذه اللحظة ترحمت نفسها فى الحقبة المدنية» 
وآاعنات أكتر .مق ذلك داكن عض أفعال عابنا سارغ ابو و متزواا انيتا 
(غزوة» استشارة» إنابة سياسية» توزيع غلم . 36 داب اكيت في انرنات عيل 
وقامت على قواعد ومؤْسْسَات لم يكن صعباً إدراك خلفيها ولا قضَدييها السياسيتي: 
كما لم يكن صعباً رؤية وظيفة التنظيم السياسيّ والإداريّ يَ المحكم الذي رافقها وأطر 
الكثير من وقائعها. 

ومعنى ذلك أن شكلا من السلطة السياسية قام في المدينة دون أن يكون سهلا 
تغبيئه يأنه شكل هق شلطظة الدولة الأ متق قد يذلك معن الدولة التفايدى :فى 
العصر الوسيط. وهنا لا مجال لمقاربته بأدوات الفقه القانونٍ والدستوريّ الحديث كما 
يحاول بعض من الباحثين أن يقيم موافقات ‏ غير مشروعة علمياً ولا تاريخياً ‏ بين 
المجال السياسيّ الوسيط والمجال السياسيّ الحديث. لكن المجال متَّسِعٌ ووسيعٌ للقول 


(") عماد الدين خليل» دراسة في السيرة (بيروت: دار النفائس » )2 ص ١١8‏ [التشديد مني ]. 
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إن كياناً سياسيّاً إسلاميّاً نشأ في المدينة بعد الهجرة إليهاء وكان يحمل في جوفه 
عناصر دولةٍ من نوع تلك التي قامت في العهد الوسيط الإسلام (الأمويّ 
والعباسية)”'. ثمة عناص قلاثة ب عل :الآقل ‏ تشهن لذلك الككيان بالكيتونة التارعخية 
والقيام السياسي» وهي أسُسٌ لذلك الكيان أو شيءٌ بهذه المثابة : 


أولها الأرض و«السيادة» عليها. وُلِدَ الكيان ذاك فئ يثرب (- المدينة) ولم تَكُْ 
قبل ذلك مَوْطِنَ دولةٍ أو سلطان, أي ما كان في ميراثها التاريخيّ ما تَبْنِي عليه 
الجماعةٌ الإسلامية وهي تؤسّس عليها اجتماعّها السياسيّ. ولقد أحاط المسلمون 
موطن جماعتهم المديني بالحماية» ووضهوا هله فى تند! اروضي تعبا الهبجرة سين 
وَادَعُوا هود المؤطن إِيّاه على عيش مشترك في كنف رابطة سياسية واحدة» وأخذوا 
منهم وأعطوا في وثيقة العهد والاتفاق («الصحيفة»)؛ فكان الدفاع الذاتّ المشترك 
(المسلم ‏ اليهودي) عن الأرض/ المؤطن ‏ في وجه العدوّ الخارجيّ ‏ العلامة الأبرز 
على تكرّن معنى المجال التراتٍ والسيادة عليه في وعي الجماعة الإسلامية الجديدة. 
ستتوسع في ما بعد - حدود الأرض والسيادة عليها إلى خارج المدينة» لتصبح ”دار 
الإسلام' بعد أن طالت وك الجماعة الإسلامية كافة المجال الحجازيّ ثم الجزيريٌ 
قبل أن تنتقل شمالاً إلى بلاد الشام. هاهناء لم يعد الدفاع الذاتّ عن الحوزة الترابية 
لجماعة الإسلام السياسية دفاعاً عسكرياً ضد استباحة قريش لأرض الكيان الإسلامي 
(المدينة) - لأن قريش فاءت إلى أمر الإسلام - بل دفاعاً عنها في وجه قوىّ خارجية 
هدّد كياناً أكبر من «دولة المدينة» و«دولة قريش» هي : «دولة العرب» بما يقع في 
حوزتها رت بلطي 

وثانيها الأمّة وقد تبدلت معانيها في السياق السياسيّ نفسِه لتكوينها. وهي كناية 
عن الجماعة الدينية والسياسية التي حكلت النسيج الاجتماعيّ والسكانٍ للمؤطن/ 
الأرض» وقام بها كيان المسلمين السياسي. والجماعة هذه ليست أخلاطاً من البشر من 


(4) ما له دلالة. في هذا المضمارء أن القدامى من المؤرخين وفقهاء السياسة الشرعية والكتاب (- - كتاب 
الدؤادين) ل يتظروا إل ريه الدينة يوضهها خجرية دولة؟ حتى حقبة الراشدين اعتّبرت خلافة ول تسب دولة» 
بالمعنى الذي ارتبطت فيه الدولةٌ بالملك» حتى وإنْ كان القدامى أولاء يدركون الوجه السياسيّ في تجربة المدينة 
ويدركون معه خلافةة رسول الله - في عهد الراشدين - خلافةٌ سياسية لامتناع خلافة النبوة. 

(5) قلنا «دولة العرب؛ ولم نقل «دولة المسلمين» ليس قَضْدَ إسقاط الصفة الإسلامية عنها ‏ فهي مسلمة 
بغير شك في محتواها ونظامها ‏ ولكن كي ننبّه إلى حقيقة لا يجال إلى تجاهلها هي أن كثيرأ من «مواطني» هذه 
«الدولة» ليسوا مسلمين. ولا يتعلق الأمرء هناء بيهود المدينة : فهؤلاء جرى إجلاؤهم عنها أو تصفيتهم 
عسكريَّاء وإنما بالقبائل العربية المسيحية التي خضعت للإسلام وبقيت على دينهاء وأقرّها الإسلام على دينها 
مقابل دفعها الجزية. إذ كانت هذه القبائل غير المسلمة وأراضيها فى جملة سلطان المسلمين السياسئ» الأمر الذي 
يعني أن «الدولة» كانت «دولة» مسلمين وغير مسلمين» أي الدولة» العرب من أهل الجزيرة. ١‏ 


١:١ 


منابت قبليّة ختلفة جمعَهُم الكيالُ جمعاً كمّياً قسرياًء وإنما هي الرابطة التي وحّدت بين 
مجموعاتٍ بشزية متباينةٍ الأصول الاجتماعيّة وشكلت منها جماعة كان الدين لحمتها 
الأساس - وكان هو تلك الرابطة بالتالي - مثلما كانت علاقات المؤطن والجوارء 
أحياناً» في جملة مواد تلك اللّحمة التي بها توحدت فصارت جماعة. لكن الحديث في 
أمر الأمة لا يقبل الخوض فيه بمفردات التَّعيين الماهويٍّ والمجرّد (للأمّة)) لأن الأمّة 
التي تَكوَّنَ منها الكيان السياسيّ للمسلمين قطعت شوطاً من التحول في معناها هو 
نفسه تاريخ تكوينها السياسي المركب. ونستطيع أن نرصد ‏ سريعاً - أربع الحظات في 
ذلك التكوين يُرَادِفْهُمَا مفهومان متمايزان للأمّة. 


بدأت الأمّة أمّة اعتقادية في فجر تكوينها قبل الهجرة؛ أو قُل اناك راء 
مَة''. كان الوحي يعرّفها بنفسها كجماعة متميّزة بالإيمان» بالحقيقة التي بلّغها 
ا و و و 0 وكانت فى 
مقارر نا هاه التداعات تشعر بالتيرة والفزق: اققد تقيت بالهدابة دوذ يوالها 
وذلك مبعث سعادةٍ لديها وإن كانت قِلَةَ قليلة؛ وها إن الوحي يَعِدُها بالجنة جزاء 
ترُدها على الجماعة الأكبر التي لم نَرْنَضٍ نَرْكَ وثنيّتهاء وفي ذلك عَرْاءً نفسي لها على 
قلّة عددها وعسير حالها. ثم ما لبثت هذه الأمّة أن فاضت عن حدود عقيدتها لتقوم 
على وحدة جماعتين إيمانيتِينٌ متباينتئ الكتاب في جماعةٍ سياسية جديدة حْمعٌ بينها 
المؤطن (- المدينة)» وتعاقدت أطرافها على الدفاع عنه. حَصّل التحول ‏ هنا نحو أمّة 
مزدوجة الانتماء الدينيّ تشكل «الصحيفة" «دستورها؛» الضابط لعلاقات اجتماعها 
م الانتماء إلى كيان سياسيّ واحد) مبدأ قيامها 
0 . لكن الصّدام بين النبيَ واليهودء والذي انتهى بتصفية هؤلاء الأخيرين 
0 عن المدينة» أنهى إلى حذ”* معنى الأمّة اليثريَ الجديدء وأعادها إلى 


كا م اي ا ا ل 

مسقت لسسع سس رالود دو الل ا انظر نص الصحيفة في انق 
محمد عبد الملكث بن هشامء السيرة النبوية لابن هشام» حقّقها وضَبَطها ووضع فهارسها مصطفى السَّقّاء إبراهيم 
الأبياري وعبد الحفيظ شلبي. 4 ج في ” مج (بيروت؛ دمشق : دار الخير» 5 مج١اء‏ ج ١ء‏ ص 571 

(8) من المناسب القول إن مفهزم الأمّة في العهد اليثرتٍ وبمقتضى أحكام عقد «الصّحيفة» -م يقطع 
تماماً مع سابقه: الأمّة الاعتقادية» لسبِبِين: أولهما أن «أْمّةَ المدينة» لم لغ أَمَّةَ الإسلام» فهذه استمرت تعمل 
بمقتضى أحكام قرآنها في ما تعلّق بشؤونها الدينية (تماماً كما كان حال اليهود في المدينة مع أحكام كتابهم)؛ 
وثانيهما أن «أمَة المدينة» ليست هي نفسها شيئاً آخر غير الأمّة الاعتقادية : أمَة المسلمين واليهود الذي تجمع 
بينهم عقيدةٌ التوحيد. 


١7 


مفهومها الأول كأمّة اعتقاديّة. ثم لم يلبث توسّع رقعة الإسلام إلى مجموع الجزيرة 
العربية أن أحيا مفهوم الأمّة المدينن ‏ ودون أن يضع له النبن ضابطاً مكتوباً على منوال 
«الصحيفة» ‏ حين دخلت قيائل عدة تدين بالنّصرانية في الكيان السياسيّ الإسلامي 
وتحت سلطانه محتفظة ‏ كاليهود ‏ بعقيدتها وحريتها الدينية. 


وثالئها النظام السياسي الذي يقوده النبيّ (يَلِيِ). والنبيَّ ‏ هنا يتجلى كقائد 
سياسئ وكقائد حرنيّ يمارس السلطة كأي رجل دولة: يُصدر القرارات» يعين» 
بعرل» بعلن الخرتب» يوقم المماهتذات:....+ إل غير :ذلك عا بقع في بات مخارسة 
السياسة والسلطة؛ أي مما لا يمكن نسبئُه إلى أفعال النبوّة والذعوة إلا بمقدار ما نقول 
إن الذي يقوم به ليس رجل سياسةٍ ودولةٍ فحسب. بل نبي “ايضيا: إن قيادة الرسول 
لحروب المسلمين» إما بهدف الدفاع عن حوزة كيانهم أو لك معز تحدو ف ذلك الكنان : 
وتكوين جيش مدرب وتجهيزه بالعتاد وتوفير التمويل لهء وإبرام الاتفاقات 
والمعاهدات» وإحداث المسؤوليات المدنية (فُضاة» عمّال على الأقاليم. . .)» والأمنية 
(جهاة تمتين غير نظاضى)**" + والمسكرية(تغين قادة الستن والشرانا)والسياسكة 
( مجلس الصحابة «المستشارين2) . .. إلخء ما يقطع بأن نواةً نظام سياسيّ كانت تنشأ 
في تجربة الإسلام الأول بقيادة النبيَ» وهي النواة التي سيجري تطويرها في عهد 
الخلافة الراشدة وصولاً إلى تكوين دولة امبراطورية. 


عد عد 
ربّ قائل يقول إننا سقطنا فى ما حذرنا من مغبة السقوط فيه : التفكير فى «دولة 
المدينة» ‏ عناصرها وأسّسِها ‏ بمفردات الدولة الحديثة ؛ وليس ذلك ما قصدناه» وإنما 
قصدنا التنبيه على ظواهر لا يمكن تَجاهُل معناها السياسيّ أو دلالتِها على قيام مجالٍ 
سياسيّ في الإسلام المبكر. لننظر ببعض التفصيل في معمار هذا المجال السياسي. 


«الطبقة السياسيّة» والجهاز الإداريٌ 


نشأت حول قيادة النبىّ لدولة المدينة نواة (طبقة سياسية» مئّلها الصحابة. 
خاصة كبارهم تمن كانوا على وطيدٍ صلوٌ به إِمَا لسابقتهم في الإسلام» أو لقرابتهم من 


(9) حتى العباس بن عبد المطلب عم الرسول ‏ وكان ما زال على دين أبائه لم يُسْلِمِ - شارك في التجسّس 
لصالح النبيّ وا مسلمين. وتذكر المصادر أنه أخبر النبي بما تعتزمه قريش من الخروج إليه في أحخد وكتبّ له: 
«اصنع ما كنت صانعاً إذا وردوا عليك. وتقدم في استعداد «التأهب». وكان النبيّ يشجعه على هذا الدور في 
مكةء وكتب له: «إن مقامك بمكة خير». انظر: محمد حميد اللهء مجموعة الوثائق السياسية للعهد النبوي 
والخلافة الراشدة. ط 7 (بيروت: دار التفائس» ,)75٠١١‏ ص 50 -؟لا. 
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النبيَ» أو لمركزهم في قريشء أو لعلمهم (معرفتهم بالقراءة والكتابة) وحصافة 
رأهم» أو لكبير تضحياتهم في سبيل الدعوة (وخاصة من عُرفوا باسم المستضعفين). 
وم يكن هؤلاء وحدهم الصحابة. إذ صرف اللفظ إلى كل من صَّحِبٌ النبيّ في 
غزواته وفي حياته عموماً؛ لكن بعضاً قليلاً منهم كان أَظهَرَ دوراً من الباقين للأسباب 
التي ذكرناء وأَكْثَرُ هؤلاء من المهاجرين القُرشيّينَ. ولقد نمض الصحابة بأدوار بالغة 
الأعربة في :مسار تكوين الدولة من بدءبناتها في العهد التبوي + فكان منهه. القنادة 
العسكريون» ونواب الرسول عل المدينة» والقضاة» والولاة» والكتاب. . . إلخ. 
ف كان مدي خلناء الدن هل ارين بعد ونا 


من نافلة القول إن مؤهلاتهم أو سجاياهم مكنتهم من حُظوة الصحبة وثقة 
النبيّ؛؟ لكن تأهيلهم الحقيقيّ للإدارة السياسية و» قبلهاء للمشاركة السياسية إنما 
حصل من خلال الصحبة تلك» وتما تلقوه من خبرة من خلال معاينة الكيفيات التى 
يدير ها الف أمور:التلمين العامة كان التنى قال الذي تتلمداوا له وساووا. عل 
سئنه؛ وكان ذلك فى أساس اعتماد بعض علماء الأصول سنن الصحابة والخلفاء 
يلين ) اع ع العد ايد التي يَبنى عليها التشريع لأنهم ما أتوها إلا مقلّدين لأفعال 
النبى (يكِْةِ). لكن الصحابة أيضاً شاركوا ‏ بمعنى ما فى صناعة القرار إلى جانب 
النين حين الأ ايكون القراز إنفاذاً لحكم نص قرآن» نل احدهاذا كن فياذة المسلمين: 
وفي مناسبات كثيرة استشارهم ا ره يهم وأحياناً أخذ برأي بعضهم من 
ليس في عداد الصّفٌ الأول من الصحابة”' "© كما احد براي غامة المسلمية 5 فى أمور 
0 . لقد كان الصحابة أول نخبة سياسية في الإسلام؛ ولم يكن ممكناً بناء مجالٍ 
سياسيٌ دون وجود مثل هذه النخبة التي تدير وتُتَْذ وتشارك في صنع القرار وتََقلّد 
نتيدزوليات الدؤلة.ولدلك تظلى علتها عار رفيك الدواة الأول اتاد اطيقة 


)٠ )‏ من ذلك ما رواه ابن اسحاق من أن النبي أخذ برأي الحبّاب بن المنذر حول موقع الماء الذي ينبغي 
أن ينزل به المسلمون في بدر خلافاً للموقع الذي سبق وحدّده الرسول. وكان الحباب سأل النبي قبل أن يقدّم 
رأيه : «يا رسول الله أرأيت هذا المنزل. أمنزلا أَنْرَلَكهٌ الله ليس لنا أن نتقدمه. ولا نتأخر عنهء أم هو الرأي 
والحرب والمكيدة؟2؛ فأجابه النبي : ابل هو الرأي والحرب والمكيدة». انظر : ابن هشام : السيرة النبوية لابن 
هشام. مج ١‏ ج 7 ص ١11‏ -198. ومثال ذلك أيضاً أَخَذُ الرسول برأي سلمان الفارسي بوجوب حفر 
خندق في اغزوة الأحزاب» (أو غزوة الخندق) والذي قال مشيراً عليه (على الرسول) (إِنّا كنا بفارس إذا 
حوصرنا خَنْدَفْنَا عليناء. انظر: أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم والملوك (بيروت: دار الكتب 
العلمية؛ ,)١9891/‏ مج 7. ص .4١‏ 

)سكل اشفازة النى عاق الصبعارة و السلميق ع أض العا نه دقن مق امقركة ا راح كاخل 
المدينة أم خارجها. انظر : ابن هشام: المصدر نفسهء مج 7. ج ١‏ ص 578ء والطبريء المصدر نفسهء 
ص 69. 
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سياسية) في المجتمع الإسلامي الجحديد في المدينة. فمن هذه النخبة ‏ كما أسلفنا 
الإشارة - تشكل بتكل لجسم السياسيٌ والإداريّ للدولة الحديدة. ولا مِراء في أن كحاية 
تاريخ هذه النخبة أو هذه «الطبقة السياسية» هي عينُها كتابة تاريخ تكوّن «جهاز) 
سياسئ ‏ إداري في الإسلام. 


«الجهاز» الذي نعنيه كناية عن مجموعة من الوظائف الحساسة فى مجال إدارة 
«دولة الماينة» شَغَلَها قسم من صحابة النبي وُكِلَ إليه مهمة القيام عليهاء وتَدَاوَلَ 
عليها كثيرون فى عهده. وكان من أهمها: النيابة عن الرسول فى المدينة أثناء 
خروجه إلى الغزوات» وقيادة الحرب والسراياء والعلاقات الخارجية : خارج المدينة 
وخارج المجال الجزيريّء والولاية على الأقاليم والأمصار الخاضعة للإسلام» 
والقضاءء وجباية الزكاة والحزيةء والكتابة: كتابة الوحى والعقود والعهود 
والمراسلات» ثم إمامة الصلاة والحج : ْ 


أ- كان استخلاف النبيَ صحابته للنيابة عنه في المدينة حين خروجه منها على 
س حملة عسكريّة أو قصد الاعتمار من علامات السلطان السياسيّ في تجربة 
لد إنه تعبير عن استمرارية «الدولة» في خال غياب قائدهاء أو كل تغبيرا ع 
تجريدٍ ما للسياسة والسلطان بوصفهما نصاباً عامّاً لا يرتبط بشخص النبئ (كلةِ) 
حصراً بل بجماعة المسلمين عامة. من تحصيل الحاصل أن للاستخلاف والنيابة وظيفة 
دفاعية ائتمانية يتن فيها النبيّ نائبّه على حماية من لم يرج للقتال من الْخَلّفين (النساء 
والأطفال والشيوخ). لكن هذه الوظيفة لا تبدو وظيفة أمْنيّة إلا بمقدار ما هي 
سياسيّة » وإلا كان يكفي تكليف قوة عسكرية بذلك دونما حاجة إلى إنابة شخص 
يعينه كد يكو أعبانا دمن كان العو . 


57 - حين لم يككن النبي يخرج على رأس قوة حربية؛ كان يبعث سرايا أو جيوشاً 
للقتال يعقد لواءها لقادةٍ حرب يَْقُ باقتدارهم العسكري والتنظيمي. وإذا أخذنا في 
الحسبان ما تقوله المصادر من أن النبئّ غَرًّا بنفسه سنّاً وعشرين غزوة”''' ‏ قائل في 
0101000 1 121 
لها إنما عهد بأمر قيادتها إلى غيره لل 0 لا سيف انارت 


)١١(‏ كما في حالة استخلاف النبي عثمان بن عفان في غزوة ذي الرقاع. انظر: الطبري» المصدر نفسهء 
مج يت ص .41١‏ 

.7١5 المصدر نفسهء ص‎ )١1( 

(5١)المصدر‏ نفسهء؛ ص ا١5.‏ 


صحابته”*'2. وهي كانت (- الرايّة نعني) عنوانَ اجتماع المقاتلين يُمِذ رفْعُهًا 
معنوياتهم بطاقةٍ نفسية هائلة. ويدل ذلك عموماً على أن «دولة المديئة» نجحت في 
إنشاء «مؤسسة) حربية للدفاع. سرعان ما تعاظم دورها مع اشتداد شوكة المسلمين 
ونجاحاتهم في إلحاق الهزيمة بقريش» وانطلاق الفتوح إلى ما وراء المجال الحجازيّ 
ثم إلى ما يقع خارج نطاق الجزيرة العربية في السنة الأخيرة من العهد النبويّ. لم يعد 
اليك معوققا غل وجود النين نفسية غلا ران غرواته: نات يتملك قناذات خاضة 
تملك تفويضاً من النبيّ مباشرة. وذلك مظهر آخر لكيان الدولة. 


- على مثال استخلاف الرسول نواباً عنه أثناء غزواته والعمرة؛ أناب عنه 
متّلين له في الأمصار التي فاءت إلى أمر الإسلام ؛ وهؤلاء ولانّه وعمَّالّه على أقاليم 
الدولة. كان اختيار هؤلاء يجري وفق معايير دقيقة. كانوا ‏ ابتداءًَ ‏ من الصّحابة» 
وممن أخذوا عن النبيّ مباشرة تقنيات الإدارة والتدبير السياسيّ. وكانوا عليمين 
بأنون الدوى» ثاناء لأنامن :صمت عاموريتهم أن ليوا اسن دلق الاتضار 
فروض دينهم وينشروا فيهم تعاليمه. ثم كانواء ثالثء أهل عدلٍ ومروءة بحيث 
يَسْتَوْفُونَ شروط تمثيل النبيَ خارج مركز الدولة ويقدّمون مثالاً لمن هم تحت 
سلطانهم المباشر. وفي الغالب الأعمّ حملوا معهم خطاب التّكليف أو التعيين من 
لرعيوك مكيويا رارى فى امن ملك [اممبار حتو يكو لي اللعتان) عدي 
السلطانَ الرمزيّ الذي يعزّز سلطانهم المادي. ار ل 
استعملها النبي على أقاليم دولة الإسلام الجديدة ( - أي عيّتها عمال علامة فارقة 
على تكوّن الدولة على مقتضى نظام ١لا‏ مركزي» أو بهذه المثابة. من الثّابت أن 
سلطان العمّال اذو 1 كر قطان الاسعغلااء عن الردر المدينيّ والتعاليم النبويّة ؛ 
ومن الثّابت أنهم ما كانوا ليقطعواة في أمر ليس فيه نص صريحٌ من قرآن أو قول 
نبويٌ إلا بالعودة إلى صاحب الأمر (النخ (36ةِ)) ‏ على ما تفيدنا بذلك مكاتباتهم 
له مستفسرين - لكنهم ما عدموا هوامش من الحرية في اصرف حلت عليها لق 
النبيّ فيهم». أو بُعْدُ المسافة بينهم وبينه» أو ذ ضعطظ واكم عله يكرضن التصرت 
الفوري . . . إلخ. 


د-لم يكن منصب القَضَاء قد تشك مؤسّسةً مستقلَّةَ عن إمامة المسلمين في 
الأمصار من قِبَل ثُوَاب الرّسول وعمّاله عليها. لكن فِعْلَ النُظر الذي يقضي في ما 


(15) يذكر ابن اسحاق أن «راية عبيدة بن الحارث . . . أول راية عقدها رسول الله (كَلهِ) لأحد من 
المسلمين». وذلك في سرية عبيدة بن الحارث. انظر : ابن هشامء المصدر نفسه. مج .١‏ ج ”ء ص 174. أما أول 
راية عقدت في حرب كبرى (معركة بدر)؛ فكانت لعلي بن أبي طالب. انظر: الطبري» المصدر نفسهء ص 56 
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شَْجَرَ بين الناس كان دارجاً في مختلف الأمصارء ونمض به ولاه على الأمصارٍ تلك 
حتفي تكلب نوي ليو بالقيام زدللك» وهكذا كان عمال الرّسول في الأعمّ 
الأغلب من الحالات دهم أنفسهم القضاة ة الذين ينظرون في المنازعات ويحكمون 
فيها. أما أحكامهم, فكانت نابعة إما من التعاليم القرآنية والتصوص الصَريحة. وي 
خلال استدعاء سوابق نبوية في القضاء , بين الناس. وليس من شك في أن قيام وظيفة 
القضاء في الإسلام ‏ لا مؤسسة القضاء ء التي لم تكن قد وُلِدَتْ بعد مستقلة دعا يدل 
على ميلاد شكل جنينيّ لسلطة جديدة في الإسلام وداخل دولته هي «سلطة القانون» 
التي لم تكن شتا آخر - حينها - سوى سلطة الشريعة. 

ها - وكان من وظائف جهاز الدولة الإداري جباية الضرائب: العشور والجحزية؛ 
وهي وظيفة حيوية في كيان تلك الدولة. ولقد اقتضى النهوض بأمرها تكوين فئة 
البّاة الذين وَكلّ إليهم النبي أْرَ تحصيل ما على «مواطني» الدولة من حقوق عليهم 
للدولة : العُشُورلِمنْ أسلم من العرب”''' والجزية على رؤوس من دخلوا في سلطان 
الإسلام سياسيّاً وظلّوا على دينهم. كان يسَعْ النبي أن يقسْمَ الغنائم على المسلمين في 
غرواتهم؛ ؛ لكن ما فاءت به الفتوحات على المسلمين خارج مركز الدولة كان كبيراً 
ويقتضي تفريغ جسم إداريٌّ يقوم بمهمة تحصيل موارد الدولة وحقوقها نيابة عن 
0 وقد حَصَّلَ أنْ بعض مَنْ قاموا بذلك ليسوا في جملة العمّال والولاة» وإنما 
هم أشخاص مكلفون بذلك من النبيّ مباشرة» ثما يعرّز الاعتقاد بأن فئة الجباة مَتُلْتْ 
نصاباً مستقلاء إل حدما في إطار «دولة المدينة». 


و كان ل «دولة المدينة» شكلّ ما من أشكال العلاقات الخارجية. أي العلاقة 
بغير المسلمين خارج مبجالهم (المديني ثم الحجازيّ فالحزيري). وهي كناية عن بعوث 
ومراسلات من النبيّ إلى حكام وقادة وملوك داخل الجزيرة العربية وعلى أطرافها أو 
خارجهاء وعن وفودٍ تَعْرض الإسلام على مناطق أو تُفَاوِض غير المسلمين باسم 


3 العوك في الا نادم لا يدتدوة ريه إن لكر بعك ونيد لنعلما يدنبها «أمل العداية» : وإنما 
يدفعون العشور والصدقات لأنه «ليس يشبه الحكمْ ذ في العرب الحكم ف في العجم لأن العجم يُقَاتَلونَ على 
الإسلام وعلى إعطاء الجزية والعرب لا يقاتّلون إلا على الإسلام» فإما أن يُسْلِمُوا وإِمًا أن يُفْتَلواه. انظر: 
أبو يوسف يعقوب بن إبراهيم (القاضي). «كتاب الخراج»2 في : في التراث الاقتصادي الإسلامي. تقديم 
الفضل شلق (بيروت: دار الحداثة؛ .)١9494٠‏ ص 174. 

(17) قال الطبري اولاق وسول الله (8:5) تي عي البلدان التي دبخلها الإبلام عخالا عل الستدقات+ 
على كل من أوطأ الإسلام من البلدان؛ فَبَعَتَ المهاجر بن أبي أمية بن المغيرة إلى صنعاء. . . » وبَعَتُ زياد بن 
لبيد. . . إلى حضرموت». على صدقتها. وبعث عدي بن حاتم على الصدقة. صدقة طيئ وأسد. وبعث مالك 
ابن نويرة على صدقات بني حنظلة. . . » وبعث العلاء بن ن الحضرميّ على البحرين» وبعث علي , بن أبي طالب إلى 
نجران ليجمع صدقاتهمء ويقدم عليه بجريتهم . . .'. انظر: : الطبري» المصدر نفسه. مج 7. ص 4 0 


١ 7/ 


النبيّ. بدأت الملامح المبكرة لتلك العلاقات (الخارجية) منذ كان النبي يبعث رسلّه 
لمفاوضة قريش على أسرى المسلمين وأَسُْرَاهاء لتتطور في ما بعد حين تَفَاوض مع 
قريش قصد السّماح, نفدو لطي ولعو فت كد" يوحي يق رسله إل تضارىق 
نجران وغيرهم» تَبْلْعَ أوجها بإرمتاله عر ون بعافاين بوضاتل فته إل هرقل وكسرى 
والمقوقس . . . إلخ”"'. من البينَ أن هذه العلاقات مع خارج غير إسلاميّ قرينة على 
نل سساسن تقوم باأقولة الذعوة ما التوسيع رقع نقوذها احين يتعلق الأمر بداعرة 
بعض ذلك الخارج إلى الإسلام). أن لتاعيث حدودها تجاه الامبراطوريات الكبرى في 
شمالها الشرقق والغرن (حين يعطق الأمر بجر اضيلة ملك تلك الامبراطووونات )11 
م يكن ثمّة جسمٌ إداري خاصٌ يقوم بأمر هذه العلاقات - من سَمْرٍ إلى العالم الخارجيَ 
لتبليغ رسائل النبيّ إلى المفاوضة وتوقيع العهود نيابة عنه دالكن شباسة مخاوجية محمدية 
كانت قائمة وفعّالة بما يكفي للقول إنها عبّرت عن نظرة «الدولة» إلى نفسها بوصفها 
كياناً يخاطب كيانات أخرى سياسية خطاباً نذياً. 


ي - وأخيراء كان لدولة المذينة كنّامًا الذين يحرّرون وثائقها السياسية من 
مراسلات داخليّة (إلى قادة الجيش ». والعمال فى المناطق». والعمّال على الصدقات» 
وقادة القبائل. . . إلخ»؛ ومن مراسلات خارجيّة (إلى غير المسلمين داخل الجزيرة 
وخارجها)؛ ناهيك عن كتابة بعض هؤلاء الكتّاب للوحي. ولم تكن وظيفة الكتابة 
شأناً هيّنا في الإسلام المبكر ‏ على عهد النبئ (كَلُ) - بالتظر إلى قلّة المتعلمين العارفين 
بالقراءة والكتابة في مجتمع أمّي. . وهيء» بهذا المعنى ولهذا السببء. ل تكن أدنى قيمة 
وأهميّة من وظيفة قيادة اليش أو جباية الصّدقات والجزية. ومع أن الذين قاموا بهذه 
الوظيفة لم يشكلواء مثل فاده الحرب 2000 إداريّاً مستقل المهمّات» ولم تكن 
وظيفتهم لِتُْمَارس بعيداً عن تعليمات النبى المباشرة''"'. إلا أن عددهم محدود جدّاء 
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(18) كان عثمان بن عفان من تفاوض في مكة مع قادة قريش باسم النبي حين احتجزوه رهينة وَبَلَمٌ 
النبيّ خطأ خبرُ قتله. انظر: ابن هشام» السيرة النبوية لابن هشام. مج 7. ج ”ء ص 1157. 

)١19(‏ انظر تفاصيل ذلك في : الطبريء المصدر نفسهء ص ١7١‏ -174. ويُشار إلى أن أولى مراسلاته 
الخارجية كانت مع النجاشي مع هجرة المسلمين إلى الحبشة. 

)2١(‏ من الطبيعي ‏ حتى في حالة مخاطبة كسرى وهرقل وغيرهما ‏ أن تحمل المخاطبة دعوة إلى الإسلام» 
لأن صاحب الخطاب - وإن كان قائد دولة المسلمين ‏ نبي في المقام الأول» مأمور بعررْض رسالة الإسلام على 
العالمين. 

)75١(‏ كان قادة الجيش - مثلا - يملكون حق التصرف والاجتهاد في أمر معاركهم : إخضاعاً أو صلحاًء 
قتالاً أو تسوية» دون مخالفة تعليمات النبي ؛ وكثيراً ما أقرّهم النبي على ما فعلوه وإن أنّبَ بعضهم عل تجاوزاته 
غير غير المشروعة وتَبَّرَأ منها (كما تَبَرَأْ ضارعا إلى الله يوماً من تجاوزات خالد بن الوليد). ولم تكن هذه «الحرية» 
متاحة للكتّاب إلا في اللغة والتعبير»ء إذ كان عليهم أن يكتبوا فقط ما يمليه عليهم النبيّ. 


١4 


وتكاد تجمع عليه المصادر التاريخية'""'. مما يعني أن نطاق هذه الوظيفة كان محصوراً 
حت ا عداو علبها وترون كبا كد ولبعير هه عل وظيفه الذانة عن الرسر »فى 
المدينة» أو على وظيفة خمل رسائل النبيّ إلى الخارج» أو حتى على وظيفة جباية 
الضرائب. 


كن 


تلك وظائف سياسية عُويئَت في تجربة البناء السياسي في المدينة» وأنتجث فئاتٍ 
وأجساماً اجتماعية نهضَتْ بها. وإذا لم يكن يسيراً تعريف تلك الوظائف بوصفها 
رح ربا على ا جا إلا الج الحا لاسر اع ا 
الطوي عليه القيام بها من عقادي» في التخطيط» وفي توزيع المهمات المختلفة على مُن 

هم أهل للقيام بهاء وفي إنجاز هؤلاء لما أنيط بهم من مسؤوليات بنجاح. لقد أدِيّدت 
تجربةٌ البناء السياسيّ في المدينة بكفاءةٍ عالية تكفي للقول إن شكلاً من التنظيم 
الإداريٌ ‏ السياسيّ كان وراء ذلك حتى وإن لم ينتظم مؤسّسيا في جهاز إداريّ 
(بيروقراطيّ) متفرّغ. ووراء ذلك كله كانت ترتسم صورة القيادة النبويّة الكفؤة لهذا 
التنظيم. والكاريزما الهائلة”""' التي : رشعل المسلهة - وعلل من عهِدَ إليه منهم 
أمْرُ القيام بوظيفة الامتثال التام للأمر النبويّ والعمل بمقتضاه ه. لِتَنْظر في بعض 
أَوْجُّه تلك الإدارة النبوية. 


الإدارة النبوية للدولة 


تتعدد وجوه ؛ هذه الإدارة وتتداخل مستوياتها على نحو غير قابلٍ للعزل بينها إلا 
معو لنقف عند سَبْعة تجليات لتلك الإدارة من مدخل محدّد هو الخطاب النبويّ 


(16) انظر مثلاً: الطبريء المصدر نفسه. ص ,.1١8‏ وأبو الحسن على بن محمد بن الأثيرء الكامل في 
التاريخ ' حفقه واعتتى به .عم غبد السلا تدمري (مرويت : دار الكتاب العربي» ؟ ٠٠ ٠‏ مج (ء ص 21105 
حيث وردت أسماء عثمان بن عفان» وعلي بن أبي طالب». وخالد بن سعيدء وإبان بن سعيدء والعلاء بن 
الحضرميء وأنَ بن كعب» وزيد بن ثابت» وعبد الله بن سعيد بن أبي سرح» ومعاوية بن أبي سفيان. وحنظلة 
الآسَبّدي. 

(5) روى أبو جعفر الطبري. عمِّن نقل عنه. أن عروة بن مسعود ‏ الذي عَرَضَ وساطته على قريش 

مع النبي في أمر اعتزام النبي دخول مكة قصد العمرة ورفض قريش ذلك - قال لأصحابه من قريش حين 
عن يهم بعد لقاء الي «أي قوم والله لقد وفدثُ على الملوك ووفدت على كسرى وقيصر والنجاشي؛ 
والله إن رأيثُ مَلِكأً قط يُعَظَمُه أصحابه ما يُعْظْم أصحابٌ محمّدٍ محمّداً». انظر: الطبري» تاريخ الأمم 
والملوك. ص .١١5‏ 
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0 والمدرَّن في مصادر التاريخ الارو 0 


- خاطب النبئ قريشاً وغيرها بالدعوة إلى الإسلام» مُطْمْئِئاً سائرٌ الْمحَاطَبِين 
بحفظ حقوقهم إن أسلموا. كتب ‏ مثلاً ‏ إلى المنذر ينه على مُفَاتَحَةَ مبحجوس هجر في 
الإسلام قائلاً: لإعرض عليهم الإسلام. فإن أسلمواء فلهم مالنا وعليهم ما 
علينا»'42:وكقب إل أهل اليمن > امن صل ضلاتناء واستقبل قبلتناء .وأكل 
امنا ودع وأعرتدا بالك لجسل الذي ل دنه اللةتوحية رفير ١‏ وتخاطت 
آخرين دك عا لياف 7 ومين تلم 27 بف عتطاتي الطفانة رتكا 


تتكرر عبارة «أُسْلِمْ تنك" "' في مخاطبة من دعاهم إلى ذعة واحيانا كانت المشاظطة 
حادّة وحاملة تهديدا صريحا كما فى رسالته إلى أهل دما (قرية من عُمَّان) التى جاءت 
فتكفية وان 00 تفاكانت - في أحايين أخرى دوا مسفية با 2ل ,رمات 
وَصَلَيْهُ من أشخاص ا نن الفول عن ”1 | ونارعوة فق العروا 7 باق 

سائر هذه الرسائل» التي ا النوع كانت المخاطبة مخاطبة نب يدعو إلى الإيمان 


بعقيدة الإسلام. لكنها » على طابعها الديني البين» لم تكن تخلو من مظهر سياسي : 


)١4(‏ قام محمد حميد الله بعمل توثيقي جيّد بجمع كل الوثائق السياسية في عهد النبي وخلفائه في كتاب 
عن المصادر التاريخية الأساسية (ابن هشامء الواقدي. الطبريء اليعقوبي» المسعوديء البلاذري» ابن سعدء 
البيهقي» الدارمي . . وعشرات آخرين). مقارنا بينهاء ومقارنا في المصدر الواحد بين مخطوطاته المختلفة. 
وتيسيراً للقارئ» سنحيل على الكتاب في حديئنا عن المراسلات والقرارات النبوية. انظرء حميد الله» مجموعة 
الوئائق السياسية للعهد النبوي والخلافة الراشدة؛ ص 17هلا. 

)١5(‏ علماً بأن عشرات المراسلات النبوية جرت الإشارة إليها في تلك المصادر التاريخية دون إثبات نضّها 
في كثير من الحالات. ولعدم إثباتباء لن نحيل عليها في الَْظَانَ وإنما في مجموعة الوثائق السياسية. . . المشار 
إليه فى : المصدر نفسه. 

450 امدق تسمه الوئيقة رقم5ة اضن' لاهلا 

(50) المصدر نفسهء الوثيقة رقم .١١١‏ ص 57”0. 

(58) المصدر نفسهء الوثيقة رقم 11/7. ص 718. 

.59١ ص‎ .١145 المصدر نفسهء الوثيقة رقم‎ )١19( 

(0) المصدر نفسه. الوثائق أرقام 74. ١7‏ و179١.‏ ص 0105 ١77‏ و5078 على التوالي. 

)5١(‏ «من محمد رسول الله إلى أهل عُمان: أما بعد» فأقِرّوا بشهادة أن لا إله إلا الله» وأني رسول الله 
وأدُوا الزكاة»؛ وخطوا المساجد كذا وكذاء وإلا غزوتكم». انظر: المصدر نفسهء الوثيقة رقم لالاء ص 157. 

(5") مثال ردّه على رسالة من أبي سفيان يتهدده فيها بالاستئصال بعد وقعة الخندق. وجاء في الردّ 
النبوي: «. . . وليأتينَ عليك يومٌ أكسر فيه اللات والعُرّى وأساف ونائلة وهبل حتى أذكرك ذلك». انظر: 
المصدر نفسهء الوثيقتان رقما 5-لا. ص 7/ا-1لا. 

83 فال رده عن سيان الكذات وفولاقى رببالئه إل الع ل هذ أشر كت فن الأمر معفة: 
وإ لنا نضف الأزهن ولقريش ضف الأرض)». إذ جاء في رذ النبى : اخان أرقن للديورنها ف كام يد 
عباده؛ والعاقبة للمتقين». انظر : المصدر نفسهء الوثيقتان رقما .7١5-7١84‏ ص .35١86‏ 
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التهديد بالعقاب الدنيويّ قبل العقاب الأخرويّء والتوسّل بقوة دولة المسلمين في 
تلك المخاطبة. وليس من شك في أن المقاطية بدصوفه اس عل الأقررت كانوا عا لون 
معه بوصفه مَلِكاًء أو صاحب سلطان سياسي»ء ولم تكن صورئه كنب لتستقر في 
أذهاء نهم إلا متى أصبحوا مسلمين. 


ب - كأي قائدٍ سياسي كبير تَعَهّد جماعَتّه بالرعاية والتوجيه والإرشاد. وكأيٌ 
نب عظيم أفنى نفسه في سبيل هداية من اتّبعوه. صَرَف النبيٌ الشطرَّ الأكبر من 
دعوثة إلى تنظيم الاجتماع السباسئ الإسلامئ من الذانخل + والعمامن أسباتٌ تماسكه 
ومَتعته. كان المدخل إلى ذلك تقوية رباط الإيمان في تلك الجماعة» وتزويدها بالطاقة 
ا ا مي لكنه المدخل الذي كان يُفضي - 

حكما ‏ إلى صناعة كيانها السياسيّ. وخين تعد قراءة وثائق المخاطة الكنوية الجماعة 
المسلمين» نقف على أربع غاياتٍ تَمَينْها تلك المخاطبة. 


أولاها تعليمية إرشادية» وتتصل بتعليم من أسلموا فروض دينهم وتعاليمه 
ونظامه الاعتقاديّ ومبادئ الحقوق والواجبات الشرعيّة فيه. كتب النبيّ إلى شرحبيل 
ابن عبد كلال وغيره من أقيال اليمن كتاباً يَعْرض فيه نظام الزكاة والدَيّة في 
الإسلام ونسبة الحقوق العا وك نين ومما ورد في الكتاب ويتصل بتعاليم 
العقيدة: «... وإن أكبر الكبائر عند الله يوم القيامة الشرك» وقتل النفس المؤمنة 
بغير حقّ, والفرار في سبيل الله يوم الزحففء. وعقوق الوالدين» ورمي 
المحصنات. وتعلم السحرء ٠‏ وأكل الرباء وأكل قال الخ :.. اك . التعليم 
النبويّ ‏ هنا - تعليمٌ اعتقادي لفظأً ومضمونا. الال ير 
جماعة متّحدة على نظام قيم مشترك. وغنيٌ عن البيان أن أية جماعةٍ سياسيّة لا تقبل 
الوجود والقيام دون ذلك النظام الذي يلحمها ويصنع لها الشخصيّة والماهيّة. 
وعيارة أخرى؛ ليس في وسع الجماعة السياسية أن تقوم وتتماسك على مبد| 
اجتماعيّ مشترك إلا متى كانت جماعة اعتقاديّةء أي أن اجتماعها السياسيّ ممتنع 
قو اعم عل 950 


وثانيتها د تنبيهيّة؛ وتلصرف إلى محذير م مَنْ أَسْلَّمِ من إسقاط ما عليه من حقوق 
شرعية وححَضه على التزام تعاليم الدين. تتفاوت لهجة الخطاب النبويّ في هذا المضمار 


(4”) المصدر نفسهء الوثيقتان رقما .١١١ ٠١9‏ ص 757-75١‏ و7518 على التوالي. 
(79) وإلى ذلك ذهب ابن خلدون حيث عَقَّد فضلاً في مقدمته افي أن العرب لا يحصْل لهم الك إلا 


بصبغة دينية»اء «فإذا كان هو فيهم النبيّ أو الو ال بأمر الله. .تم اجتماعهم». انظر: ابن 
خلدون. مقدمة الا ص 1648 
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من نُضْح وحتٌ بمفردات الترغيب"' ”“. إلى وعيدٍ صريح لمن خالف أُمْرٌ الدذين 
0 . يلحظ هذا المستوى من الخطاب النبويّ علاماتٍ من التّراخي في التزامات 
الجماعة الإسلاميّة بأمور دينهاء فيحذّر منه محافة أن يتمادى نحو حال من الانحراف 
تبدد البنية الاعتقادية. لكن خلف هذا الحرص النبويّ على التماسك الدينىَّ للمسلمين 
عَذها عل قاذك الحصاعي السامن: والصلة عانبين التتاشكن لا متدلقها من 
باب التأويل» ركني كر يو جامد مر تكاجات لبن كه » إذ غالبا ما يَرِدُ 
التنبيه الدينيَ النبويّ في مُغرض - خض المسلمين على تماسك وحدتهم من جهة؛. وفي 
سياق يتناول بالبيان مصا لهم الدنيويّة التاحمة عن حفظ ذلك التماسك. 


وثالئتها تأمينية» وفيها ينصرف الخطاب إلى تأمين الذين آمنوا على أموالهم 
وأنفسهم. وإحاطة حقوقهم بالصّمانات الشّرعيّة النصوص عليها كتاباء والمؤكد 
عليها نبويّاً. ويقع في سياق ذلك تأمين النبّ لأكثر من قوم ممن أسلموا من أية أذيّة قد 
تلحقهم. كتب لأحمر بن معاوية (من تميم): «هذا كتابٌ لأحمر بن معاوية» وشِعْبل بن 
أحمر في رحالهم وأموالهم» فمن آذاهم فذمّة الله منه خليّة إن كانوا صادقين»””". 
وكتب إلى رفاعة بن زيد الجذامي: «. . . إن بَعَنْنُهِ إلى قومه عامّة ومن دخل فيهم 
تدغوهم إلى الله إل رسوله. فمن أقبل منهم ففي حزب الله وحزب رسوله. ومن 
أدبر فله أمان شهرين)'5 '. وفي غير هذين الكتابين» نحا الخطاب النبويّ منحى 
تؤوية 'الؤعن بوققة هاية خيطه بالطمانة. ذلك أن كِتَاباً من النبي يُسْبِغْ الأمان على من 
توسّل أمانّه قوةٌ مادية ومعنوية كبرى لدى مَنْ طَلَّبَ ذلك في محيطٍ اجتماعيّ يخشى - 
ربما ‏ على نفسه منه. وآَيْ ذلك أن أحداً من الْمْتَأمَئين ما لََهُ أَذى في عهد النبيّ. 
وهذا إنما يشير إلى وظيفة أَمنيّة بالمعنى المعنويٌ لا الماديٌ بحفحيي الطاب الشرئى 
إزاء جماعة المسلمين. إِنْ شِئْنا استعارّة مفردات اليوم» نقول إنها وظيفة حماية الأمن 
الاجتماعي. 


(71) كما في خطابه إلى أهل عجر في البحرين (الأحساء اليوم) الذي وَرَدَ فيه : 1 . . فإني أوصيكم بالله 
وبأنفسكم ؛ أن لا تضلوا بعد إِذْ هُدِيئُم وأن لا ُغووا بعد إذ رَشَدتم» انظر: حميداللهء مجموعة الوثائق 
السياسية للعهد النبوي والخلافة الراشدة. الوثيقة رقم .٠‏ ص ١6١‏ . أو كما في خطابه الجواب إلى الحارث بن 
عبد كلال وغيره حيث ورد فيه : ولا تخونوا ولا تخاؤلواء فإن رسول الله هو مولى غنيكم وفقيركمة. انظر: 
المصدر نفسهء الوثيقتان رقما ٠و4 ٠‏ ص 53559 من المصدر المذكور. 

(730) كما في كتاب النبيّ إلى أهل ثقيف الذين هدّدهم بالجلد ونزع الثياب إن عصوا أمره في ما أمرهم 
به. انظر نص الكتاب فى : المصدر نفسهء الوثيقة رقم 14“7. ص 7187. 

(78) المصدر نفسهء الوثيقة رقم .١141١‏ ص 59014. 

(59) المصدر نفسه. الوثيقة رقم 110 ص 278٠‏ وانظر أيضاً الوثيقتين رقمي 4١‏ و١17.‏ 
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أما رابعتهاء فتقريرية تَنْصّرف إلى بِيانٍ ما للمسلمين من حقوق في دينهم. وأكثّرٌ 
تلك الحقوق التى شَدَّدَتْ عليها مكاتباثٌ النبئَّ تلك التى تَنّصل بالحقوق الاقتصاديّة : 
الح في الأرض والحق في المال. وتكاد تتكوّر ف كلك المكانات صبعة : «لهنها أسلم 
عليه من أرضه)”**) . والتكرار يؤدي وظيفة التشريع الثابت أكثر مما يعني مجرّد طقس 
لغويٌ - إداريّ مَرْعىَ في المكَاتبَة. ومن النافل القول إنه بذلك ينبّه إلى أهمية تلك 
الحقوق الاقتصادية في استراتيجية الخطاب النبويّ» وَمَأَنَاهَا أهمية الحقوق إياها لدى 
عرب الجزيرة» وفي قلبها حق ملكية الأرض والتَصرّف فيها. إن دولة المسلمين لا 
تنازع المنتمين إليها في أملاكهم “المتقولة (الأموال) وغير اللتقولة (الأرض): إنا 
تدعوهم إلى انتماء لا يَطْلْبُ منهم أكثر نما يطلبه من سائر المسلمين من زكاة وعشورء 
أي من ضرائب شرعيّة. ذلك «أنهم من المسلمين» لهم ما للمسلمين وعليهم ما على 
المسلمين» كما ورد في خطاب إلى بني غفار”" 4). 


جح - صَرِفٌ شطرٌ فين الرانياات الكيوية إلى قاط لمتشم الإدازي لندرل 
المسلمين: قوّاد الجيش. والعمّال على الأمصارهء والجحباة أو العمّال على الصدقات. 
وتبدو التبرة السياسية في هذا النوع من المراسلات أعلى منها في السابقة التي تَحَدّثْنا 
عنها في الفقرتين السالفتين. فالمراسلات هذه لا تنطوي على مجرّد تعاليم أو حتى 
تعليمات للجماعة من نبىَّ هو قائدها فى الدين والدنياء وإنما تتضمن توجيهات ‏ بل 
كنا ركان سعافةة ع فد كن برشن 1و لق الحلميل كلقي لخرلف ال سين مرا الات 
النب لِلجُبّاة ‏ عْمَّالِهِ على الصَّدقات ‏ ونتأمّل فى تلك الموجّهة منه إلى قوّاده وعمّاله 
على الأقاليم والأمصار. ١‏ 


ثمة نموذجٌ لِعَهْدٍ نبوي عام عَهَذَه إلى عمّاله على اليمن يقَدّم صورة عن نوع 
التعليمات السياسيّة التي كان يتلقاها من النبى مكلَّفون بإدارة السلطة في أطراف 
الدولة الإسلامية. نقرأ فيه مقَبَطفّين: «هذا عهد من النبى رسول الله إلى (فلان) . . . 
زافو أن جقن فى اموه كلم براقا عة امون الح افع قالطال وان 
يوهها كنها أمرة الله تماق دن ء و أن ئرة الكو تغل من جاء سو وى أن فك الدع 
عن التَظالم»؛ وأَمَرَهُ أن ينهاهم عن أمور في الدين كعدم صيام الفطر والأضحى» 
وكعدم صلاة ما بين الفجر وطلوع الشمس وما ب بين العصر ومَغِيبها. وأن ينهاهم 


(40) وردت في خطابه إلى معدي كرب بن أبرهة من خولانء وإلى خالد بن ضماد من أزدء وإلى أبي 
ظبيان الأزدي من غامد. انظر: المصدر نفسهء الوثيقة رقم .١١4‏ ص 575!؛ الوثيقة رقم .١١١‏ ص 778., 
والوثيقة رقم .١177‏ ص ١6١٠‏ على التوالي. 

.558 ص‎ ١51١ المصدر نفسهء الوثيقة رقم‎ )5١( 
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«عن دعوى القبائل» وعن زيّ الجاهلية إلا ما حسّئه الإسلام»؛ وأمره بأن يأمرهم 
بالصلاة ويعلّمهم مواقيتها والوضوء؛ وخاطبه «أن تأخذ من الناس ما عليهم في 
أموالهم من الصّدقة» محدداً له نِسَبَهَا ووجوه استحقاقهاء منبّهاً إِيَاهِ إلى أن «من أجاب 
إلى الإسلام فله مالنا وعليه ما علينا. ومن ثبت على دينه من أهل الأديان فإنه لا يضيّق 
عليه. وعلى كل حالم من الجزية على قدر طاقته. . .4700). 


فى هذا العهد النبويّ لقوّاد الجيش والعمّال على الأمصار ‏ كما فى غيره من 
العهنود- اخلاقية عالية تؤنسه ومن معتى الؤسالة ينها بوضلها هديا لبان 
وإحقاقاً لحقوقهم. إن الخطاب النبويّ إلى القائد أو العامل تكليف سياسئ بتمثيل النبيّ 
لدى رعيّته خارج المركز؛ والناط به تمثيلُه مَدْعُوٌ إلى احترام تعليمات قائده؛ ثم إن 
النبيّ عادة ما يعود إلى تذكير عمّاله بأوامر الدين ونواهيه» وبأوامره النبويّة» كلما 
ََمّه أن أهل مِضْرٍ من الأمصار ليسوا على وَفَاقٍ مع عامله عليهم . وأحياناً يلجأ النبيَ 
إلى مخاطبة أهل تلك الأمصار في كتابه نفسه إلى عمّاله مبيّناً لهم (- لأهل الأمصار) 
مكانَ العامل منهم والتكليف الموكل إليه رفعاً لأي التباس”*). 


د ربما كانت القرارات المكتوبة المتصلة بالمصالح الاقتصادية للدولة أكثر 
القرارات التي أصدرها النبيّ في المدينة كمّاً. لدينا ‏ على الأقل ‏ ثلاث وثمانون وثيقة 
مكتوبة في هذا الإطار”*. نُشكل منظومة من القرارات النبوية في مسائل متنوّعة 
مثل قسمة الغنائم (4)] الي ات والصيفات أو إقطاع أراض أو إفزار 
حقوق أفراد في مصالح معيّنة لهم. أو العَهْد لقبيلة أو أهل مضر بالتصرّف في حقوق 
لهم... إلخ. والحامل على تلك القرارات ‏ ابتداءً - فْرْض نظام اقتصاديّ قرّرته 
النصوصٌُ الشرعيّة للمسلمين أو فرضّئْهُ على غير المسلمين تمن دلوا في عهدهم. 
لكن ما حمل عليها ‏ أيضاً - حاجة الدولة إلى تزضيةٍ أفرادٍ أو قُوى قبليّة كي تكسب 


(0)) لمصدر نفسه.ء الوثيقة ثيقة رقم 4 .٠‏ سس ١99‏ 

ا ا 0000070 

. . وإني لم أبعث عليكم معاذا ربا وإنما بعثته أخاً ومعلماً ومنقّذاً لأمر الله تعالى ومعطياً الذي عليه من الحق 
00 انظر : المصدر نفسهء الوثيقة رقم 5 ٠/دء‏ ص .1١7”‏ 

(44) جميعٌها مثبثٌ في: المصدر نفسه.ء ص ١67‏ 774. علماً بأن الرقم يتعلق بالقرارات التي صَدَرَتْ 
في نصوص مكتوبة فقط ؛ أما التي تحدثت عنها مصادر تاريخية ولم ثُنْبت نصّهاء فلم نحتسبْها. 

(15) قسمة أموال هود خيبر أو قسمة قمح خيبرء انظر: المصدر نفسهء ص 44 460. 

(17) مثل أمر النبيَ للمنذر بجمع جزية مبجوس هجرء انظر: المصدر نفسهء ص .١187‏ 

(47) مثل أَمْره أبَا العلاء الحضرمي ‏ عامله على البحرين ‏ بإرسال الصدقة والعشورء انظر: المصدر 
نفسهء ص "ا6١.‏ 


ل 


ولاءها أو؛ على الأقلء كي تضمن عدم انقلاءها على الدّعوة وسلطتها السياسية في 
المركق المديدئ: وليين من شك فى أن أه ها يتصكلبالمياسة الاقتصادية لندولة 
المسلمين مسائل الغنيمة وقسّمتها والجزية على رؤوس غير المؤمنين والصدقة 
والعشورء أي ما تجوز تسميئّه بموارد اقتصاد الدولة. وقد اعتنى النبئُ مها عناية شديدة 
لصلتها بأَوَدٍ المسلمين واستقامة أمْر سلطانهم واشتداد شوكة جُندهم.... على ما 
تشهد ذلك متظومة القرارات التبوية الخاصة نا كما المحنا إلى ذلك»:-ولاتصنال هذه 
المسائل بموضوع اقتصاد دولة المدينة » سنر جىء الحديث فيها إلى الفصل القادم. 


هه - تناولت الفقرات الأربع السابقة وجوهاً مختلفة من الخطاب النبويّ: مخاطئه 
المشركين ودعو تهم إلى الإسلام. مخاطبئُه المسلمين في أمور دينهم واجتماعهم : ما 
عليهم من الدين وما لَهُم منه. ومخاطبتّه قادة جيشه وعمّاله على الأمصار المضوية فى 
حوزة الإسلام وما عليهم من مأموريات تجاه الواقعين تحت سلطاءهم من المسلمين 
وغير المسلمين, ثم مخاطبته القبائل وأهل الأمصار وعمّاله عليها في شؤون موارد 
الدولة من زكوات وصدقات وعشور وجزية. . . إلخ. وإذا استثنينا خطابه إلى الوثنيّة 
القُرَشيّةء التي دعاها إلى الإسلام وكانت تمثّل بالنسبة إليه وإلى جماعته الاعتقاديّة 
«آخرًا مختلفاً في الملّة» فإن الوجوه الأخرى من خطابه ‏ خاصة في الفقرات الثلاث 
السابقة ‏ تنصرف إلى مخاطبة «الأنا» الإسلامية : كيف تنظم أحوال اجتماعها الدينيّ 
والسياسيّ والمدني. وكيف تدير السلطة اللامركزية» وكيف تُعَظُم الثروة وممُدُ الدولة 
بالموارد التي يحتاج إليها التنظيم العام. أما فى هذه الفقرة ‏ كما فى الفقرتين 
الاستن - فستناول سريعاً وخها اخرر ذلك الخطاب المدوّن» لما ادام النبيّ 
زعا قلذاته لز ديتع قير البهود» أىينها بمكن اماه شياقة تخارجنة وليية دي 
تجربة الكيان السياسيّ الإسلامي. 


قبل أن يحصل الصّدام بين النبيَ واليهود. ل ا 
استمالة جانب بعضهم إلى دعوته. كتب إلى بود خيبر قائلا: ” 2 أنشدكم بالله 
وأنشدكم بما أَنْزِل عليكم وأتشِدكم بالذي لتك ل كان كع ا لك لمن 
والسلوى. وأنشدكم بالذي أَيْبَسَ البحر لآبائكم حتى أنجاكم من فرعون وعمله» إلا 
أخبر تَوني : هل تجدون فيما أنزل الله عليكم أن تؤمنوا بمحمّد؟ فإن كنتم لا تجدون 


ذلك في كتابكم فلا كُرْهَ عليكه470, 


(5) المصدر نفسهء الوثيقة رقم نح ص 47. 
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يستفسر النبيّ اليهود داعياً اهم إلى تحكيم أسفارهم في ما سألهم عنه. يفعل 
ذلك في ما يشبه إحراجهم. لكنه إِذ يحرجهُمء لأنه يعلم ما ورد في أمر نبوّته في 
كتابني يتحدّاهم أن يُنكروا ذلك. لا يُعْلِن التحديّ, بل يُبْطِنُه. والأهمّ من ذلك أنه 
ينتصر عليهم أخلاقيَاً منذ البداية حين يبدّد محاوفهم من تَبِعَاتِ إنكارهم علماً بنبوته 
مُطَمْيِناً إيّاهم بأن عدم إِجابَتِه بما يعلم د أي نبوته المنبئة فى كناب مودت لق ينم 
عنها ما يطولهم بسوءء إِذْ «لا كُرْه» عليهم في ذلك. وأهمية هذه الرسالة في بيان نوع 
الخطاب الذي كان يتوجه به النبئ إلى «أهل الكتاب». ونوع المكانة الاعتباريّة التي كان 
يحفظها لهم بسبب الشراكة بينهم وبين المسلمين في فكرة التوحيد على اختلافٍ بين 
الفريقين في تصوّرها. وقد يقال إن تسامح النبيّ مع «أهل الكتاب»» واليهود منهم 
خاصة, إنما يعود إلى لحظة الوئام في المدينة : حيث كان الفريقان شريكين في نظام 
المدينة ولم تكن العلاقات بينهما قد تدهورت إلى صدام مسلّح. وهذا غير صحيح» 
لأن ذات المقاربة النبويّة المتساحة مع اليهود نجدها في مناسبات عديدة”؟؟' كانت 
سلطة الإسلام فيها قد توطدت خارج المدينة. 


الدعوة نفسها إلى الإسلام أو إلى الذمّة» نجدها في مراسلات النبي إلى 
النصارى. كتب إلى أساقفة نجران: «. . .إن أدعوكم إلى عبادة الله من عبادة العباد» 
وادعركم الل ولآية الله من ولابة العباد. فإن أبيئم فالجزية» وإن أبِيتّم آذنتكم بحرب» 
والسلام»”'©. وعلى أن الجزية هنا ليست ضريبة يدفعها جانب واحد (- اليهود 
والنصارى) ثمناً لعدم دخوله في الإسلام» بل هي عقد يكون فيه لأهل الكتاب حق 
الحماية والنصرة من المسلمين : حيث يدخل في ذمّتهم. والأهمّ في الذّمّة تلك أنها لا 
تحفظ لأهل الكتاب حقّهم في بقائهم على دينهم» بل تلتزم بعدم التأثير على إيمانهم 
لت لك رسيو ا لجرو ملي باليجات ال لل لانن له عر 
ل ل ل ل ا يد 
حيث ورد فيه: (. .. ومّن أقام على دينه وأقرٌ بالجزية ترك وديئّه وله ذِمَّة الله ورسوله 
وذئة المنين» لا يل ولا يُسبى ولا يكلف إلا طاقله ولا يفنمن لترك دينه» !© ؛ 
وهو ما وَرَدَ أيضاً في جواب من النبيَّ لكتاب من ملوك اليمن أكدّ فيه أن «مَّن كان 
عل مهوديته أو نضرانيتة فإنه لا يُرَدٌ غلها وعليه الخرية ا 


(49) كتب النبي ليهود بني عاديا من تيماء : «هذا كتاب من محمد رسول الله لبني عاديا: إن لهم الذمة 
وعليهم الجزية» ولا عداء ولا جلاءء الليل مذ» والنهار شدذ». انظر: المصدر نفسهء الوثيقة رقم 164؛ ص 48. 

(200) المصدر نفسه» الوثيقة رقم 97. ص .١78‏ 

.51١7 المصدر نفسهء الوثيقة رقم 57 ١٠/دء ص‎ )2١( 

(؟0) المصدر نفسهء الوثيقة رقم :3٠١9‏ ص .15١‏ 


١65 


في سائر نصوص الْمخَاطبة النبويّة لغير المسلمين» ثمّة إلحاحٌ على تشريع علاقة 
المسلمين بهم؛ وإحاطة حقوقهم بضمانات العهد والأمان التي تُطْمْيِنْهُم على تلك 
الحقوق. وقد يقال إن ذمّة اليهود والنصارى مدفوعة الثّمن من الحزية حيث «يشتري" 
الإسلام إيمانهم. وهذا - في ظَنّي - فهمٌ خاطئ لمعنى الجزية في نظام دولة المسلمين. 
إنما رَسْمْ ولاء وتَابِمَيةَ يشبه أي رسم ولاءِ وتابعيّةٍ مفروض على المسلمين. وبهذا المعنى 
فالحزية ‏ المفروضة على غير المسلمين - تشبه أية ضريبة أخرى مفروضة شرعاً على 
المسلمين كالصدقة والعشورء وبالتالي فلا تمييز بينها - كضرائب - في الذّين» وإنما 
هي في مجموعها التزامات مختلفة يدفعها سائر المشمولين بحماية الدولة: مسلمين 
أكانوا أم غير مسلمين. 


- الوجه الثاني في الإدارة النبويّة للسياسة الخارجيّة الإسلامية تَلْحَظُه في 
مراسلات النبئ مع العالم الخارجي غير المسلِم والواقع خارج مجال الجزيرة العربية على 
تحر اصن ونتصرف أكثز دلق الراميلاتك إل تخاطة وخال الدولة والديه المتععين 
لأسباب تتعلّق بكونهم القوّة السياسية والدينية الرّئيسَ في الجوار الإسلاميَّ؛ وخاصة 
بعد أن استتبٌ الأمر للإسلام في مجموع الجزيرة العربية وأمكن للمسلمين أن 
يستوعبوا الوجود اليهوديّ في الجزيرة إِمّا بالإسلام أو بالتصفية أو بالإجلاء. 
والصّيرورة» من ثمة» قوَّةَ وحيدة ‏ سياسيّة ودينيّة - مسيطرة على مجموع المجال 
الجزيريٌ. 


شأن مراسلاتٍ نبويّة مع أهل الكتاب ‏ أو المجوس ‏ داخل الجزيرة العربية» 
ان عطاك ارد القع رق اباط رعيم واساود و كما إلى كسرى ‏ تدور 
حول موضوع رئيس : دعوتهم إلى الإسلام وتخييرهم بين ذلك وبين الجزية ثمنا 
لبقائهم على دينهم ودخولهم في ذِمّة المسلمين. ويُلْفْتُ قارئ تلك الخطابات تشابة 
نصوصها في المعنى والمبنى واللّفظ؛ إذ كثيراً ما تكرّرت عبارة الذعوة الْبطنة ببعض 
التهديد «إِسْلَم تَسْلّم»””"©. لكن ذلك التهديد المبطن”** الذي تحمله العبارة؛ أو 


(0) انظر رسائل النبي إلى : النّجاشيَ ملك الحبشة (المصدر نفسهء الوثيقة رقم 1'ء ص »)٠١7”‏ وإلى 
هرقل «عظيم الروم» (الوثيقة رقم 5”". ص 4223١4‏ وإلى المقوقس «عظيم القبط» (الوثيقة رقم 1494. ص 
25؛ وإلى كسرى «عظيم فارس» (الوثيقة رقم 51» ص ١1١).؛‏ وإلى الهرمزان عامل كسرى (الوثيقة رقم 
+44». ص ..)١15‏ 

(04) أحياناً يكون صريحاً كما في تحذير النبيّ النجاشي من مغبّة رفض دعوته إلى الإسلام بقوله: «فإن 
أبيت» فعليك إثم النصارى من قومك» (المصدر نفسهء الوثيقة رقم 77. ص 5 ,.23١‏ أو كما في تحذيره هرقل 
بقوله: «فإن توليتَ فعليك إثم الأريسيين» (الوثيقة رقم 277 ص 4223١4‏ أو في تحذيره كسرى: «فإن أبيت 
فإن إثم المجوس عليك» (الوثيقة رقم 657. ص .)١1٠‏ 


١ /ا6‎ 


توحي بهء ليس يخفي لغة التوقير والاحترام التي استعملها النبيَ في الحديث عن 
المسيحيّة والسيّد المسيح في تلك المراسلات. فالمسيحٌ عيسى بن مريم في وصف 
له: «روحٌ الله وكلمئُه»”**©» والمسيحيّون إخوةٌ وأهلٌ كتاب يدعوهم إلى كلمة 

.٠‏ إلخ. وجل اللفدير الحبوي [للمصارى مفتهاء فى وجالة من الحني إل 
ا ا ل 
نام حنة دن الم وظبل ؤلن نمراق يو اندر له السسيجين 
يُطَمْئِئُهُم فيه على عدم إكراههم على الإسلام» وعلى وجُوب نصرتهم وتَتَزّلهم منه 
منزلة المسلمين”””". وكثيراً ما حَرَتْ رسائلٌ النبيّ إلى المسيحيين ‏ خارج الجزيرة 
وداخلها ‏ قراراتٍ قاطعة أَقَرَتْ حقوقهم على نحو لا لبس فيه ورسمت قواعد قارّة 
لعلاقة المسلمين هو”**'. وعموماًء لا يملك قارئ الرسائل المنوية إل يفي الا 
أن يُقِرَ بالمقدار الهائل من الاعتراف والتسامح التي تحملانهما. ومع أن ذلك مفهومٌ 
دينيّاً فى ضوء الأمر القرآن بوجوب حسن معاملة النصارى, إلا أن من الأسباب 


(54) كما في رسالته إلى التجاشيّ (المصدر نفسهء ص »23٠١‏ وإلى أسقف الروم في القسطنطينية 
ر(ص .)١١6‏ 

(07) ورد في رسالة النبيّ إليهم : ١‏ . فأما السبب الذي استوجب [به] أهل النصرانية الذّمَة من الله 
ورسوله والمؤمنين؛ فَحَقْ لهم لازمٌ لمن كان مسلماًء وعهدٌ مؤكٌدٌ لهم على أهل هذه الدعوة؛ ينبغي للمسلمين 
رعايته؛ والمعونة به.ء وحفظه. والمواظبة عليه والوفاء به. إذ كان جميع أهل الملل؛ والكتب العتيقة» ٠‏ أهل 
عداوة لله ورسوله. وإجماع بالبغضاء والجحد للصفة المنعوتة في كتاب الله. . . فَهَمُوا برسول الله وأرادوا 
قتلهء وأعانوا المشركين من قريش وغيرهم على عداوته. . . وكان من أمرهم في يوم حنين. وبني قينقاع » 
وقريظة» والنضيرء ورؤسائهمء ما كان من موالاتهم أعداء الله من أهل مكة على حرب رسول الله.. خلا ما 
كان من أهل النصرانية : فلم يجيبوا إلى محاربة الله ورسوله؛ لما وصفهم الله من لين قلوبهم لأهل هذه الدعوة» 
ومسالمة صدورهم لأهل الإسلام. وكان في ما أثنى الله عليهم في كتابه؛ وما أنزله من الوحي؛ أن وصف 
اليهود وقساوة قلوبهم»ء ورقّة قلوب أهل النصرانية إلى موذة المؤمنين. . .». انظر: المصدر نفسهء الوثيقة رقم 
45» ص ١8١‏ -187. 

81 في رسالة بوية إل #السيلةابن اخارث بن كمبء ولأهل ملته؛ ولجميع من ينتحل دعوة النصرانية 
في شرق الأرض وغربها. .» وَرَدَ ما يل : 1 . ولايبَرُ أحدٌ تمن كان على ملّة النصرانية كرهاً على الإسلام. 
«ولا تجادلوا [أهل الكتاب] إلا بالتي هي أحسن». ويْحْمَْض لهم جناح الرحمة ويُككفٌ عنهم أذى المكروه حيث 
كانواء وأ ين كانوا من البلاد. وإن أجرم أحذدّ من النصارى» أو جُني جناية» فعلى المسلمين نصره» والمنع والذّبَ 
عنه.. لأني أعطيتهم عهد الله على أن لهم ما للمسلمين؛ وعليهم ما على المسلمين». انظر : المصدر نفسهء الوثيقة 
رقم 41 ص 188. 

(0) في رسالة نبويّة إلى الحخارث بن علقمة أسقف نجران نقرأ: «من محمد النبيّ إلى الأسقف أبي 
الحارث» وأساقفة نجران» وكهنتهم. ومن تبعهم» ورهباءهم : إن لهم ما تحت أيديهم » من قليل وكثير من 
بيعهم١‏ وصلواتهم» ورهبانيتهم. ٠‏ وجوارَ الله ورسوله. لا يغير أسقف من أسقفيته» ولااراهب من رهيانيته» 
ولا كاهن من كهانته. ولا يغيّر حقّ من حقوقهم ولا سلطاهم» ولا شيء مما كانوا عليه. . .». انظر : المصدر 
نفسهء الوئيقة رقم 15. ص .١79‏ 


الحاملة عليه سببأ سياسيّاً متمئّلا في تجربة مهادنة النصارى للدّعوة الإسلامية وعدم 
النداء سعيات كا ولع دييودت وشعور النن احتاجة إن التاء هل معطيات هده 
التجربة لكسب حلف النصارى خاصة وأن جِسّه السياسي العالي دفعه إلى إدراك 
فته ذناك.ا لا شحنالنظن إن أن وان اللمرادة للمسسال الاساكيي كان تصوانا. 
وَفكدا: يتك القول يآن:العلاقة بالآخر التصران كانت متاضية إكدائة لمارسة شكل 
وليد من السياسة الخارجية في دولة المدينة. ش 


ز- المعاهدات مع غير المسلمين وجه آخر للسياسة الخارجية لدولة المسلمين. 
بدأت نصوص هذه المعاهدات مبكراً مع قريش”"' بعد فترة قليلة من الهجرة إلى 
يثرب. وكان «صلح الو راوز ها 0 هذه المعاهدة كانت إلى «اتفاق هُذَنةٍ 
عسكرية» أقرب منها إلى أي شيء آخر؛ ناهيك بأنها لم ثُبْرَم في ظروف مد 
إسلامي. وهذا ما يختلف أمرّه في المعاهدات اللاحقة حيث قَوِيَتْ شوكة المسلمين 
وصارت لهم دولة إقليميّة كبرى بعد أن فشا ديهم في سائر الحجاز وفي معظم 
الحزيرة العربية. لم يعدٍ الأمرُ يتعلق ‏ هاهنا ‏ بمعاهدات حربية. بل باتفاقات 
سياسية يفرض فيها الكيان السياسيّ الإسلاميَ شروطه؛ ولكن أحيانا ‏ وخاصة مع 
المسيحيين - بغير إجحافٍ أو شذةٍ للأسباب التي سَلْف الإلماح إليها في الفقرة 
السابقة. 


القارئ في نصوص معاهدات النبيَّ مع أهل الكتاب ‏ والنصارى منهم خاصة - 
يَلْحَظ أنها أقرب ماتكونء فى شكلها والمضمون. إلى العهود المقطوعة. أو إلى 
خطات الأمان.منها إلى المعاهذات بالمعلى المتعارف عليهء يل حتى بالمعتى الذي يمكن 
استنتاجه من وثيقنيٍ «الصحيفة» (في يثرب) و«اصلح الحديبيّة». ففي هذه المعاهدات - 
ظلافا ذل تفع الممزما النهنا - ليس ثمة اتفاقٌ مُبْرَمٌ بين طرفينٌ (المسلمين وغير 
المسلمين)» وإنما يتعلق الأمر فيها بعهود قطعها النبيَّ للمعامّدين من أهل الكتاب 
تتعلّق بحُزْمة دينهم وحقوقهم والتزام النب والمسلمين حفظ ذِمّتهم والذّبَ عن أمنهم 
ومصالحهم مقابل دخولهم تحت السلطان السياسيّ للإسلام» والوفاء بالتزاماتهم 
المادّيّة (الجزية) تجاهه. ومع أن الصعوبة كبيرةً جذا في التمييز بين مراسلات النبيّ 
لأهل الكتاب. الذاهبة إلى طَمْأنَيَهِمْ على حقوقهم تحت سلطان الإسلام: وهي 
عديدة» وبين معاهداته معهم أو عهوده لهم. إلآ أن بعضاً قليلآً من تلك المراسلات 


م (الصحيفة» ‏ بين المسلمين واليهود في المدينة عر بالمعنى 0 نقصده 
المدينىئ. 
دي 


١4 


هو ما يجوز إطلاق صفة المعاهدة عليه”'' لانّصَالِهِ بالتزاماتٍ قاطعة تُشْبِه في صيغة 
وضعها وفي مفرداتها تلك التي تُقدّمها نصوص الاتّفاقات والمعاهدات . . . ؛ ولكن 
من دون أن تكون بين طرفينٌ. 

ليس يَضْعْبٍ فهُمُ الحاملٍ على تحرير المعاهدات على شكل نصوص عهدٍ وأمانٍ. 

من النبيّ والمسلمين إلى أهل الكتاب» لا على شكل اتفاقات مُبْرّمة» أيْ متوافق 
عليها. بين طرفينٌ كما كان الأمر مع قريش أو مع بهود المدينة. فالمسلمون في هذه 
المعاهدات الجديدة ‏ ما عادوا قلّة قليلةَ الحؤْلٍ والقرّة» كما كان أَمْرُهم في المدينة يُعَيْد 
الهجرة. بل باتوا قوَّةٌ سياسية وعسكرية وكياناً دولتيّاً ذا اعتبار. م يعد مبتغاهم 
البحث عن حدٌ أدنى مع خصم متفؤق أو متكافئ القوى أو حليفٍ مُفْتَرَض تحمل 
العلاقةٌ معه على بعض التّنازل الاضطراريّ و بالتالي على الاعتراف به شريكاً في 
اتفاق» وإنما أصبح مبتغاهم رَسْمُ أطرٍ علاقةٍ قارّة بغير المسلمين يَضَعُونَ هُمْ 
شروطهاء دون تنازل» مستثمرين انتصارهم وصيرورتهم قوَةً إقليميّة جديدة. لقد 
قامت دولتُهم في الناس. وعليها أن تفرض أحكامها على من يَدّخل تحت سلطانها. 

د عد عاد 

لا تقوم الدولة بالسياسة فحسبء. ولا تتحدد ماهيثها بنظام إداري يدبّر 
الاجتماع السياسيّ ويعيد إنتاجه فقطء بل باقتصادٍ يؤمّن لها الموارد» أي القوّة المادّيّة 
التي تكون بها الدولة ويستقيم بها السلطان السياسي. 


:غ)١18-1١7 أ ص‎ /7”١ انظر أمثلة لذلك معاهدة النبي مع أهل أيلة (المصدر نفسهء الوثيقة رقم‎ )٠١( 
375 ومعاهدته مع أهل مقنا (الوثيقة رقم‎ :.)١1١14 ؟/أء ص‎ 000 
ومع نصارى نجران (الوثيقة‎ .»)١18 ص‎ . 4٠ ومعاهدته مع بني ثعلبة من غسان (الوثيقة رقم‎ »)١١٠١ ص‎ 
إلخ.‎ . . .)١95- ١15 رقم 94. ص‎ 


١ ل‎ 


الفصل) (لسابع 


اقتصاد المدينة: الغنيمة وفلسفة التوزيع 


كان أشراف قريش وكبارها من «الل المكي» يرون التي وبسخرون من دعوته 
اليل جذامن عن يبا سورئ العتيد وا شعني 2 اي انين لاأقائل ليم بيهم 
وتحدِبٌُ عليهم)» في حين رَفَضَهَا تجارٌ مكة وكبارٌ القوم فيها. وتسا مه 
كران يفوم لها انه كر ع السك عر م جلا بير اند لخو الك رسي 
وتتوعٌد أشراف قريش بالنار تَلْتَهِمْ أملاكهم وأجسادهم؟! حتى الذين «لانتْ 
عريكتّهم)» وفكروا في أن هذه الدّعوة الجديدة قد تفتح أمامهم أبواب الثراء - حين 
اشتد عودُها وقُويّت شوكثها - ما استساغوا أن يفيئوا إلى دينٍ سبقّهم إليه مواليهُم. 0 
وعدت الدعوة صَنذا من فزيعن وغارها لأا العتلف م مرحلة العيشير تعفيدة 
التوحيدء» وقصص البعث والحشر والحنة والنارء إلى الهجوم عل اليه قورف ”7 اق 
على الرموز الدينية التي كانت تَسْتَأت بالناس إلى مكة في مواسم الحجّ» فتُكرّس 
مركرّها التجاريّ في بلاد العرب. وبالتالي مركرٌ قريش في سائر قبائلها وتكرّسٌ 
مصالحها كقّوةٍ اقتصادية رئيس في مجموع الجزيرة العربية. 

أدرك النبيّ ‏ الذي كان يعرف أنه يخوض معركة تجفيف ينابيع القوّة الاقتصادية 
القرشية بتسفيه آلهة مككة: أي بضرب طقوس الحجٌ الدينية وعائداتها الاقتصادية أ 
لا مستقبل لدعوة الإسلام داخل مكة المحكومة بالارستقراطية التجارية القرشية» 


(0) قال ابن إسحاق: «فلما بَادَى رسول الله (يَفِ) قومه بالإسلام وصَّدَعَ به كما أمره اللهء لم يبعد منه 
قومّه ولم يردُوا عليه في ما بلغني ‏ حتى ذَكَرَ آلهتّهم وعابًا. فلما فَعلَ ذلك» أغظموهُ وناكرُوة» وأجمعوا خلافه 
وعداوتّه. . .». انظر: أبو محمد عبد الملك بن هشامء السيرة النبوية لابن هشام. حقّقها وضَبَّطها ووضع 
فهارسها مصطفى السَقَاء إبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبي» ؛ ج في 7 مج (بيروت؛ دمشى : دار الخير» 
)١485‏ مج اءج لك ص 1١‏ 
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والمناهضة لدين استقطب عبيداً ومُسْتَضْعَفين مناهضين ل #الذين يكنزون الذهمب 
والفضة4”'. وكان ذلك يكفي ليفسّر لماذا استغرقتٍ الدّعوةٌ في مكة أزيد من نصف 
عمر الدعوة المحمدية دون أن يتجاوز المؤمنون بها مائتي نفر. والأهمّ من ذلك أنه 
يمسر لماذا اختار النبي فك طؤْق العزلة عن أتباع دينه الحديد أن أشار عليهم باللجوء 
إلى الحبشة (النصرانية) لأن «بها ملكاً لا يُظْلِم عنده أحدء وهي أرض صِدّق» أو كما 
قال" ؛ ثم لماذا اختار الهجرة إلى يثرب في آخر مطاف صراعه مع تلك الارستقراطية 
القرشيّة المكيّة. 


وليس يمنا من كل ذلك سوى أن الدّعوة في بدء أمرها - أي في حقبتها المكية ‏ 
دعوةٌ فقراء في مواجهة أغنياء مُنْرَفِين» وأن الذينٍ شدّوا رحالّهم مع النبيَ مهاجرين إلى 
يئرب لم يكن لدييم ما يخسرونه من مغادرتهم مكة سوي عبوديّتهم لأسيادهم :الديرن 
اشتدّث وطأهم عليهم بعد انشقاقهم عن عقائد أهل مكة واللْحُوقٍ بمحمَّدٍ ورسالته. 
وإذا استثنينا عدا قليلآ من تجار مكة تمن آمن برسالة النبيَ وبات في جملة رجالاته 
وجُنْدهء مثل أبي بكر بن أبي قُحافة (- الصَّديق) وعبد الرحمن بن عوف» وعثمان بن 
عفان" - وكانوا أكثر صحابة النبى الأوّلِين ثراء وبعضاً قليلاً من أهل اليسَار (- 
الِيُسْر)ء فإن الكثرةً الكاثرة من أصحابه في عداد مَّنْ لا يملكون قوت يومهم. والحق 
أن محمّداًء الذي كان في مَنَعَةِ من قومِه قَبْلاء لم يعد يملك أكثر مما يملكه صَحْبّهِ بَعْدَ 
هُلْكِ خديجة ‏ زوجه ‏ وعمّه أبي طالب : وكانا الَادِبَيْن عليه المعيلين إياه من دون سائر 


ع 


اهله. 


ستكون هجرة المسلمين إلى يثرب» 0 فقراء من أرض الأغنياءٍء أو 
قل من أرض واقعةٍ تحت سلطان الأغنياء. حتى الذين كانوا من المهاجرين تجاراًء 
على قلتهم» صَقُوا تجارتهم قبل الهجرة ورحلوا مع الرَاحلين إلى أرض ليس لهم فيها 
مَسْكن أو قرابةٌ رَجِمء ا ان م سو فى لدي م نس رس وري 
التحقوا بالإسلام بعد بيعتيْ العقبة. سيتكمّل نظام المؤاخاة الذي سَلَّهِ النبيء بعد 
الهجرة إلى المدينة» بتأمين كفالة الأنصار للمهاجرين وإيوائهم في بيوتهم (ما عدا 


(؟) القرآن الكريم. «سورة التوبة»» الآية ا 

(*) ابن هشامء المصدر نفسهء ص 1500. 

(4) قال ابن إسحاق عن أبي بكر إنه «. . . كان رجلا تاجراً ذا خلق معروف»» وإنه «كان. . . رجلا ذا 
مال» (انظر: المصدر نفسه. مج .١‏ ج ١ء‏ ص 7١١‏ ومج ١ء‏ ج 5. ص 17 على التوالي). أما عثمان بن عفان 
:وهو كان ثريا - فروى بن حميد عن محمد ابن اسحاق أنه استجاب لدعوة النبيّ بالنفقة على غزوة تبوك» ف: 
«أنفق في ذلك نفقة عظيمة لم ينفق أحد أعظم من نفقته». انظر : أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم 
والملوك (بيروت: دار الكتب العلمية؛ ,.)١991/‏ مج 37 ص 187. 
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المستضعفين من أمثال عمّار بن ياسر ‏ الذين كان عليهم أن يبيتوا في المسجد 
لأنهم ليسوا من أهل القبائل!). لكن ذلك كان خلا مؤقٌتاً لا يمكن تمديذه. 
فالمهاجرون لا يملكون أن يستمروا عالةً على الأنصار يقاسمونهم أَفُوَاتمُم ومساكنهم 
لمجرّد أ: نهم يقاسمونهم الملّة. كان لا بد من حل لهذه الضائقة ثقة. وكانت الحرب هى 
ذلك الحا 


عن 


لِنَدّع الحربَ واقتصادها وعائداتها إلى حين» ولدَنْظر سريعاً في واقع يثربَ 
الاقتصادىّ حينَ الهجرة إليها. خلافاً لمكة التى كانت مركزاً تجاريّاً متقدما فى الجزيرة: 
دل حفنة ار بعيدة المدى مون الام انمد - في ما عرّفه القرآن برحلتئ الشتاء 
والضيف”*' ‏ (والتي لم تعرف نشاطاً زراعيّاً لموقعها في مكانٍ ابوادٍ غير ذي 
زرع4""» كان اقتصاد يثرب زراعيّاً بسبب وفرة الواحات فيه وتَعَوُد أهلها على 
الاستقرار في محيطٍ جزيري تعوّد أهله على الظَّْن لشحّة الموارد وارتفاع - أو امتناع - 
أسياب المَلْح لدييم. ومع أن «الفلاحة من معاش المستضعفين وأهل العافية من البدو) 
على قول عبد الرحمن بن خلدون”"'. إلا أن الازْدِرَاعَ في يئرب حَلَقَ استقراراً وابْتَنَى 
قرى وكرّسٌ عصبيةً وتمَسّْكاً بالأرضء» فصراعاتٍ على النفوذ بين العصبيات. ل نكن 
ثمّةَ ملكية زراعية يُقَْمل عليهاء ٠‏ لكنّ للنفوذ في المؤطن أحكاماً. إذْ كان على القبيلتين 
الكترين - الوافدتين منذ زمن من اليمن (الأؤس والخزرج) - أن تحيَرِيَا لأسباب مختلفة 
كان النفودٌ في جملتها ؛ #وكان عل الواحد ةنيما خالقة - بل موالاة ‏ قبيلة من قبائل 
اليهود الثلاث الكبرى (بنو قريظة» بنو قينقاع» بنو النضير). 


إلى جانب الزراعة في يثرب ٠»‏ قامت التجارة» وقام عليها هود يثرب في المقام 
الاول. لكن تجارتهم باحد جف دوه غيرهم ولم يكن للأوس والخزرج منها نضيتة 
وكان ذلك في أساس شعور الأخيرين بِحَيِفٍ سيقودهم يوماً إل مفاتحة النبئ فى أمر 
الاري ا 00 0 0 


(0) «الإيلاف قريش. إيلافهم رحلة الشتاء والصيف4 [القرآن الكريم؛ «سورة قريش» » الآيتان -١‏ 7]. 

() المصدر نفسهء #سورة إبراهيم»» الآية 737. 

(0) أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» مقدمة ابن خلدون (بيروت: دار الكتاب اللبناني» 
٠4‏ ص 7160 
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داخل يثرب وعلى توازن القوى فيها. وللاقتصاد والتهميش الاقتصاديٌ كلمة في ذلك 
الذي وَقّع. 

الكنّ اقتصاد يثرب الزراعيّ لم يَعْدْ أن كان اقتصاد كَمَاف. ما كانت منه وفرة 
وفَيْضُ بحيث يحِيبُ حاجةً ساكنة جديدة مهاجرة. ولا كان في مُكْنٍ المهاجرين 
أنفسهم أن يُصبحوا مزارعينَ لقلَةِ درايتهم بشؤون الزراعة والمّلْح - وهم الآتون من 
ححع لازي ان ولتدرة الأرض التي يمكن فلاحتّها إِنِ اقتدروا على 
الفلاحة» حيث واحاتما محدودة. ناهيك بأ: مهم ما أنُوا للمَلْح والزّرع وإنما لأمر آخرء 
حتى لا نقول بأن حاجتهم إلى الغذاء كانت ممكنة في إطار مشروع سباسي عَقَدَ عزمّه 


على حرب قريش وعَنْم ثرواتها التجارية. وهي حاجة في مُكنهم تحصيلّها سريعاً بغزوة 
خاطفة دون انتظار ثمار الوّاحَة غافاً لحصادهما. 


لم تكن الحرب - التي سِيَشْرَعٌ المسلمون في خوضها ضد قريش منذ السَّنّة الثانية 
للهجرة ‏ مجرّد كفاح دينيّ توحيديّ ضد الوثنيّة القُرشيّة حمل عليه الإذن القرآنٍ 
بالقدان"" تحسم بر كانث إن تجانق ذلك حت رةه لاسن :اوه حاف 
اقتصادية وغذائية لجماعة اعتقادية لا تملك من الدنيا إلا إيمانها بقضية نَذَرَثْ نفسّها 
لهاء وهي لا تملك أن تنهض بأمر رسالتها إلآ باقتصادٍ معاشيّ يوفر لها شروط 
ذلك. نستطيع اليوم أن ندرك تلك الجدليّة الداخلية التي كانت تؤسّس فكرة ري 
وفعلها الماديّ عند الجماعة الاعتقاديّة الإسلاميّة الأولى: المسلمون تأهووون بحرب 
الكقار؛ لكن الحرب تحتاج إلى موارد لتكوين جيش من الْقَاتِلة وتجهيزه وتسليجه؛ 
والموارد هذه ليست متوفرةٌ لأن الجماعة الإسلاميّةَ لا اقتصاد لها لأنها لا تبج 
فإذن لا سبيل إلى ذلك كله إلا بالحرب وتحصيل الغنائم. وهكذا تبدأ الدورة بالحرب 
وتؤول إلى الحرب». ولكن ليست في صورة دائرية تعود فيها النهايات إلى البدايات» 
بل في صورة حلزونية أو لولبية مفتوحة على الديناميّة نفيها”"؟ لقد اجتمعت في 
الحرب حاجات الدنيا والدين: الحاجة إلى موارد معاشية والحاجة إلى إنفاذ حكم 
إلهِيٌ بنشر رسالة الدين الجديد في العَالمين. ومن متفرّعات ذلك أن حرب العدوٌ 
واستنزاقة ‏ من خلال مهاجمة قوافله التجاريّة وقطع الطريق على خط تجارته بين مكة 


(0) مأَذِنَ للذين يُقَائْلون بأمهم ظلموا وإن الله عل تضرهم لقذيز الذين أخرجوا من ديارهم بغير حقٌ 
اذ تقواوارت الله واوا الى الله لذن يعضوم يطفن هدنك صيوادة وبع واوا و بنا جد بر فيه 

سم الله كثيرا وليَنْصُرَنَ اللهُ مَن ينصٌرْهُ إن الله لَقَوِيّ عزيز. الذين إنْ مَكناهم في الأرض أقاموا الصلاة وآثوا 
ا ا 2 7 0 «سورة الحج»» الآيات 79 -١غ].‏ 

(9) ولعلها ظلت كذلك - أي مؤْسّسَة لفكرة الحرب وفَعْلِها ‏ حتى في المراحل اللاحقة التي أقام فيها 
المسلمون دولة وتوسّعوا في الآفاق. 
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جنوب يثرب والشام شمالها ‏ فعلٌ تَعَيّاه في جملة ما تَغَيَّاهُ تجفيفٌ مصادر القَوّةٍ 
الاقتصاديّة المّرشيّة وإفهام قريش بأن مصا حها ستظل عُرضة للخطر إن ل تَفِىئ إلى 
كد 

تمتنع الحرب في الإسلام عن أن تُقْرأْ قراءة صحيحة وشاملة بمعزلٍ عن رؤية 
البعدين العَقديَ والاقتصادي كبُعديْن متلازمين فيها. بإسقاط البعد الاقتصاديّ فيها 
وتَظهِير العَفّديٌ حَضراًء ستنتهي إلى تفسير ميثولوجئ لها بوصفها جهاداً خالصاً. نعم 
هي يجيا مشدوة إل فر قزان لاسبيل عند المسلمين إلى التقاعس في القيام 
بواجبه. لكن ذلك لا يمنع بالضَرورة من رؤية الماديٍ والإنسانّ في الحرب. ولا ها 
معنى الخلافات بين المقاتلين المسلمين على الغنائم بعد الحرب وأثناء قِسُمتها حيث لم 
عِهُوا عند الَفْئَم على قول عنترة؛ وما معنى حضّهم على الحرب - عشيّةَ كل حرب - 
بغنائم سَيَفِيئُها الله عليهم فَتُفْرِجٍ كربتهم وترفع عنهم الضّائقة؛ ثم ما معنى أن يحالف 
المسلمون غيرَ المسلمين من القبائل في حروب لا جامعٌ فيها بين الفريقين غير العُّنْم 
أو قل كيف يبرّر المسلمون محالفة الكفار لمقاتلة الكفار إن لم يكن ذلك لمصلحة 
مشتركة : مادية بالضرورة؟ أمّا إسقاط البعد العَقديّ, أو الوازع الدينيّ (الجهاديّ). 
فسينتهي بنا إلى رؤيةٍ المقاتلين المسلمين كعصابات سطو ونهب وقطاع طرقء أو - أقلاً 
اكوا تدز بكتري نه العري وال العلا اتحراتي واد كتر دادم 
للقبائل الأخرى لِعْنْمِ ما تحت أيديها من موارد. وهذا ليس صحيحاً في منظورٌ 
الإسلام للحرب. 

سَبَقَ وتناولنا البعدّ العَقّديَ للحرب”*' : فى اتصالها بنضال الجماعة الاعتقاديّة 
المسلمة من أجل التوحية: وسعىء فى مايل تاليعه الاقتضادى فيها لاتصبالة 
بموضوعنا (- اقتصاد المدينة). 000000 


أولا: اقتصاد الغنيمة 
في غياب الأرض أو الرأسمال التجاريّ ‏ للأسباب التي سَلَفَ ذكرُها عن 
طبيعة مدينة يثرب - شكلَّتٍ الغنيمة ١وسيلة‏ إنتاج» و«منتوجاً» في الوقت نفسه! 


(وسيلة إنتاج» لأنها الأداة الوحيدة التى كانت مَمَاحَةَ لتراكم «الثّروة» وتعظيم الموارد. 
و«المنتوج' لأنها الشكل الوحيد المتحصّل من «العملية الاقتصاديّة». وإذا صحّ 0 


)٠١(‏ ذلك ما سيدركه أبو سفيان ‏ بحاسته التجارية ‏ في ما بعد حين سِيِّسْلِم مضطراً مع علم النبي بأن 
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نستعير هذه المفاهيم الحديثة''' لوصف مب كير ذى اص د اها 
أن نعتبر المحاربين في جملة اقوى الإنتاج' التي تصنع «الثروة» تلك. لقد كانت 
سلحيتها اليه ما سرت بالشود سس لسرن والمساريت واذر سال نعي" تزع 
ادي وجكلينا ناما قل عير الالح 2 م المحاريث إِنٍ امتنع الخصبٌ وأَمْسَكَ 
مط أ ماضيتره الراسمال الكقدي إن أفليت الصففاث وغ الشراء وكبيدت 
البضاعة : قد يخسر المحاربون الحرب فيعودون مهيضي الجناح دون وفاض» يجرُون 
أذيال الهزيمة ؛ وما أكثر ما حَصّل ذلك لهم. لكن الغالب على تجربتهم العَوْدُ بما يَسْدَ 
قا ويجيبُ أُوَدا ويوفُرُ مورداً لتجهيز النفس لموقعةٍ أخرى قادمة لن تتأخر 
ين في سياق دينامية للوسلام كانت دافعة ومدفوعة إلى ارتياد الآفاق. 

لم تكن الغنيمة اقتصاداً إنتاجيّاً لأنهما لم تحمل شيئاً من عناصر هذا الأخير 
ومواصفاته. كانت خيراتٍ يجري استدرارها بالقوةٍ والغَلْبٍ بدل إتيانها بالإنتاج. ولأنها 
استيلاءً واستحواذ ونزعٌ لملكية آخرين”*2. فقد كانت - في طبيعتها - رَيْعاً لا تنطبق 
عليه معايير الرّبحية» وكان اقتصادُها: اقتصادُ الغنيمة». اقتصاداً رَيْعتَاً ١يسيرً)‏ المنال 
وليس يَسْبقه أو يقودُ إليه فِعْلُ إنتاجي. ربٌ قائل إن الإسلام ٠‏ في تشريعاته مَجٌ 
الوَبحَ الشهل غير المشروعء. وكان ذلك في أساس أنه حَرّم الرْبَا وأحَل البُيوع 
والتجارات. وهذا صحيحء لكن العُّنْم الحريٍّ في الإسلام ل يكن في جملة «الربح» 
:. غير المشروع؛ وإنما كان من مُسْتَحَقَات جهاد المسلمين. أو مما يستحقه المجاهدون 
على الكافرين» وخاصة على الكافرين ن الذين استَضْعَفُوا المسلمين وأخرجوهم من 
ويارعم يبعي حن. ولذلكء أحِيط العُنْم في الإسلام بتشريع قرآنٍ رَفَعَ عنه مانم 
الأخلاقيّ وشَرْعَئَهُ دينيا بأن أحَلَّهُ وحض عليه. 


ين 


نُميّز في الغنائم بين نوعين : أموال منقولة وأراض. والأخيرةٌ إمَا مفتوحة عنوة 
أو صلحاًء ولكل من الحالتين أحكامٌ خاضة. الأموال المنقولة هي في حُكم الملكية 
الخاصة التي تؤول إلى الأفراد من الْقَاتِلَةِ الذين تُقْمَسَم بينهم الأموال المغنومة. أما 
الأراضي»ء فاعثّبرت منذ البداية ملكية عامّة تعود للدولة ويحكُمُهًا مبدأ المنفعة 


)١١(‏ نستعمل مفاهيم المادية إلتاريخية ‏ هنا من باب الاستعارة فقط لتقريب المعنى إلى المُهُوم؛ وليس 
من باب انطباقها التام على واقع الحال. 

)1١(‏ خاض النبيّ ‏ منذ الهجرة يثرب وحتى وفاته أي خلال أقل من ١١‏ عاماً ‏ سِنَا (أو سَبْعأُ) وعشرين 
حرباً (هذا غير البعوث والسرايا). انظر: الطبريء تاريخ الأمم والملوك. مج ”. ص .7١5‏ 

(*#) قد تكون تلك «المكية» هي الأخرى غنيمة انتُرِعَتْ بالحرب من آخرين. 
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العموميّة. يتداخل معنى الغنيمة ‏ هنا مع معنى القَيْء والخراج”*'» ويمكن القول 
إن الفيء متفرع من الغنيمة لكنّ حكمّه خاصٌ لأنه لا يخضع لبد! القِسمة مثل الغنائم 
المنقولة. وتشكل الغنيمة. والفيْء والخراج والصدقة. مجتمعة. الموارد الماليّة 
والاقتصاديه الأشامن للدولة الإسلاميّة 0 في عهدها النبوي وفي عهود المتوح 
اللاحقة. 


يُمبّز يحيى بن آدم القرشى بين الغنيمة والفيء» استناداً إلى من نَقَّل عنهم. 
فيقول”*'1::«شمعا أن الخنيمة ها غلك هليه المنلموة بالكال حتى يأحذوه غدرة: 
وآن الفىعها صوطكوا عليه ا..وفئ تضل ]در يقول ناقلا عن رؤاتة؟ «العتيمة نا 
أضنات السلكوق عروةء'قفية اسن ان سقى الله واريقة الغاش تلن كتهلة. القن نا 
صَالَحَ عليه المسلمون بغير قتال» ليس فيه خمس فهو لمن سمّى الله ورسوله». لكن هذا 
التمييز لا يُسْقِط الصلة بينهما حيث يبدو الفيء شكلا من الغنيمة؛ لكنه بمثابة «الغنيمة 
العامة) التي تدخل في نطاق نوع آخر من الاستملاك هو استملاك الأمّة والدولة (عن 
طريق النبىّ). وتذهب أدبيات الخراج الإسلامية إلى أن شمول الفيء كُلَ مَا وَفَعْ تحت 
سلطة المسلمين من أراض لا يلغي التمييز بين صنفينٌ من استملاك الأرض المفتوحة : 

حق الرقية وحق المنفعة. الأرل سحن يغوة إلى الأمة - أو الدولة - وهو حق ملْكيةٍ كاملة 
(وعامة) للأرض؛ أما الثايّء فحقٌ للانتفاع لا يِجوْرُ ملك الأرض لمن أَجْرَتْ له 
للانتفاع بها مقابل ضريبة يدفعها للدولة (- الخراج). وقد غلب عموماً تعريف الخراج 
على معنى الفيْء في الفكر الاقتصادي الإسلامي الوسيط”'''.؛ أو قُل إن الخراج 
تحرّلٌ - منذ عهد عمر بن الخطاب - إسماً للفئء وتأويلا لمعناه كما ورد قرانياً. 


ومن الأحكام الناجمة عن الأرض المفتوحة والمتعلقة بها الجزيةُ؛ وهي نوعٌ آخر 
من الضريبة التي يدفعها غير المسلمين للمسلمين الذين أَحْضِعَتْ أراضيهم لحكم 


)١1(‏ وهي عند ابن تيمية ثلاثة أصناف: الغنيمة» والصدقة؛ء والفيء. انظر: أبو العباس أحمد بن 
عبد الحليم بن تيمية الحراني؛ السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية (بيروت: دار الآفاق الجديدة؛ 
.)١4417‏ ص .3١‏ 

)١4(‏ يحيى بن آدم القرشيء «١كتاب‏ الخراج 2١‏ في : في التراث الاقتصادي الإسلامي» تقديم الفضل شلق 
(بيروت: دار الحداثة. ,.)١99٠‏ ص 797. 

)١6(‏ المصدر نفسه.ء ص 596. وهذا أيضاً ما يذهب إليه أبو الحسن الماوردي فى : أبو الحسن علي بن 
محمد الماوردي. الأحكام السلطانية والولايات الدينية (بيروت : دار الكتب العلمية ٠‏ [د.ت.]) ص .175١5‏ 

(17) وخاصة لدى القاضي أبي يوسف يعقوب الذي عرّفه مخاطباً هارون الرشيد: «فأما الفيء يا أمير 
المؤمنين فهو الخراج عندناء خراج الأرض». انظر: أبو يوسف يعقوب بن إبراهيم (القاضي). «كتاب الخراج»» 
في : في التراث الاقتصادي الإسلامي؛: ص .١57‏ 
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الإعااوة وهي تدقع لهم أسرة يسريب الواح مع انارق يكم في أن اتدزية التكون 
ضريبة على الرؤوس (على غير المسلمين) بينما الخراج ضريبة على الأرض . ولقد 
أسهبت الأدبيات الاقتصاديّة في تعيين مّنْ تُؤْخْذْ منهم الجزية وكيفهًا ومقدارُها ومتى 
نُرْفَع عنهم أحكامها وصِلّة ذلك كله بالخراج. في تعريف من تَِبٌ عليه الجزية يقول 
القاضي أبو يوسف : «والجزيةٌ واجبةٌ على جميع أهل الذمة»"". ا هنا 
ليسوا «أهل كتاب» من يبود ونصارى فحسبء بل من غير الكتابيّين أيضاً”*''» على ما 
يقيمه الإسلام من تيز ومفاضلةٍ بين «أهل الشرك» و«أهل ل في المعاملة"؟"©. 
وإذوْضِعٌَ لجكم تحصيل قيمة الجزية مقدارٌ من المال يناسبٌ تفاوت المراتب 
الاجتماعية” "»«فقد أسْقِطت الجزية عن التساء وغير البالقين”'" لآجم ليسوا 
مسؤولين عن بقائهم على مِلَلهِمٍ بعد خضوعهم لحكم الإسلام. أما في حالة عودتهم 
عن عفاتدهم وإشهارهم الإسادمء فتَسْقُط عنهم الجزية. وإن كانوا من «أهل الصلح»ء 
رْفِعَتٍِ الجزية عن رؤوسهم والخراجج عن أرضهم وصارت أرضهُم ا 
وهو ما ليس يجورٌ في حق المرتدٌ عن الإسلام : فهذا ليست تُقْبَل منه ضريبة عن عدم 
إسلامه. وحكمّه القتل أو الإسلام لأنه «بمنزلة الحكم في العرب لا يقبل منه إلآ 
الإسلام»””"©. 


من تحصيل الحاصل القولٌ إن معان هذه المفاهيم الاقتصادية الإسلامية 
(الغنيمة : الفَىْءء الخراج» الجزية) تطورت في سياق التجربة العربية ‏ الإسلامية في 
الحيند الوسيط: مع الفتوح؛ خاصة منذ خلافة عمر بن الخطاب» ومع الاصطدام 
الإسلامي بنظم اقتصادية جديدة لم يعرفها المسلمون قَبْلا وءَ عَتَرُوا على أشكالٍ منها في 
البلدان المفتوحة. . . ؛ لكن الذي لسن يفيل الشكه أن الكثير مرخ المنادئ المؤسسة 


.590١ المصدر نفسهء ص‎ )١0( 

(1) «قال أبو يوسف: وجميع أهل الشرك من المجوس وعبدة الأوثان وعبدة النيران والحجارة 
والصابئين والسامرة تُؤْحَذ منهم الجزية». انظر : المصدر نفسهء ص 158. 

(19) يقول القاضي أبو يوسف: «وليس أهل الشرك من عبدة الأوثان وعبدة النيران والمجوس في 
الذبائح والمناكحة على مثل ما عليه أهل الكتاب» لا جاء عن النبيَ (يَيِِ) في ذلك وهو الذي عليه الجماعة 
والعمل؛ لا اختلاف فيه». انظر : المصدر نفسهء» ص /70. 

)٠١(‏ بمقتضى معيار التفاوت ذاك» فرضت الجزية على النحو التالي : «على الموسر ثمانية وأربعون درهماء 
وعلى الوسط أربعة وعشرونء وعلى المحتاج الحراث العامل بيده اثنا عشر درهما يؤخذ ذلك منهم في كل سنة». 
انظر : المصدر نفسهء ص .56١‏ 

.550١ المصدر نفسهء ص‎ )5١( 

(؟١١)‏ القرشي. «كتاب الخراج:» ص 59/8. 

(59) المصدر نفسهء ص 5٠8‏ » وابن إبراهيم (القاضي)؛ «كتاب الخراج.' ص 578-37517. 
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لتلك المفاهيم الاقتصادية تجد لنفسها شكلاً ما من التّأسيس داخل النصّ القرآنّ. بل 
لعلنا نذهب أبعد من ذلك إلى القول إنها تجد لنفسها منظومة تشريعية قرانية أَسَّسَتْ 
لها على نحو صريح ومباشر ‏ شرعيتّهاء وبالتالي دلالاتها التي لم تخضع. على رغم 


ثانيا: التشريع القرآني للغنائم 


آيتان قرآنيتان تَحذّدان الغنيمة وشرعيتّها وكيفيةَ قسمتها تتضمَُّهُما سورة الأنفال. 
جاء في الآية الأولى : #يسألونك عن الأنفال قل الأنفالٌ لله والرسول فاتقوا الله 
وأصلحوا ذات بينكم وأطيعوا الله ورسوله إن كنتم مؤمنين7؛" ٠‏ تبرَرُ الآيةُ للنبي 
برع العم أو ذه تالكوات عن السوال حول شر طيعة ف« والننن أكشن إقانا لتك 
الشرعية من أن الأنفال ١للّه‏ والرسول». وإذا كان لهذا الإثبات أن يُسْقِط عن الغنائم 
صفة الأملاك الَسْطْوٌ عليها أو الْنتَرَعَةِ من أَهْلّها بغير حقّ ل ا كر 
كلمن - فإنه يتوجّة إلى المسلمين أنفسِهم يحذْرهم من أن الأنفال ليست رَهْنَ 
المقاتلين بإطلاق» يحتازوتا تلقاتياً بما مَلَكتْ أيدهم» وإنما هي برسم قسمة شرعية 
على مقتضى ملكية الله ورسوله لها المنصوص عليها نضاً. وهكذا تأني آيةٌ أخرى - في 
السورة نفسها - لِنْحَدَدَ نظام قِسْمة الغنائم فتقول : #واعلموا أنما غنمتم من شيء فأن 
لله حمسّه وللرسول ولذي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل»”*". 


لم يكن ثمة من شك في أن أربعة أخحماس الغنيمة تعود إلى المقاتلين. ذلك ما 
أكْدَنْه أخبار المغازي والسّيرة» وذلك ما تشهد له الآيه نفسّها ضمناً حين تخاطب الذين 
غنموا ما غنموه. وليس من شك أيضاً في أن قسمة هذه الأخماس الأربعة على الجئد 
كدح فشكل لد أسهم تُضْرَبٍ للفارس اسهمان لفرسةء وسهم لهاع وللراجل 
ه770 لوعو وراش حي الماري وحهد يه عي ٠‏ اركذ في المدارير تاذو 
فق هله 77 وإنْ كان لأبي حنيفة في ذلك رأيٌّ آخر” *'. لكن توزيع خمس 


(14) القرآن الكريمء «سورة الأنفال»» الآية .١‏ 

.4١ المصدر نفسهء «سورة الأنفال»» الآية‎ )١5( 

(17) ابن إبراهيم (القاضي).؛ المصدر نفسهء ص .١١5‏ 

(730) ينقل القاضي أبو يوسف عن رواته: «حدثنا أبو ذر الغفاري رضي الله تعالى عنه قال: شهدت أنا 
وأخي مع رسول الله (يكل) حُنَيْناً ومعنا فرسان لناء فضرب لنا رسول الله (كَِ) ستة أسهم أربعة لفرسينا 
وسهمينٌ لناء قَبِعْنَا الستة أسهم بحنين ببكرين». المصدر نفسهء» ص .١١7‏ 

(18) «قال أبو يوسف: وكان الفقيه المقدم أبو حنيفة رحمه الله تعالى يقول: للرجل سهم. وللفرس 
سهم. وقال: لا أفضّل بهيمة على رجل مسلم». المصدر نفسهء ص .١١7‏ 
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«الله والرسول» اختُّلِفَ فيه قليلاء وخاصة في سهم الرسول وذي القربى. فقد قال ابن 
عباس أن الخمس في عهد النبي كان «. . . على خمسة أسهم : لله وللرسول سهمء 
ولذي القرتى سَهم » ولليتامى والمشاكين:واين السبيل ثلاثة أسهي»”” '". لكن سهم 
الرسول وذوي القربى تغيّرت قسمته بعد وفاة النبي: وخاصة في عهد أبي بكر وعمر 
ار وقد نقل القاضي أبو يوسف عن رواته «أن رسول الله (46ِ) قسم سهم 
ذوي القربى على بني هاشم وبني المطلب0"' '؛ إِذِ الحْتُلِفَ بعد وفاته في مَنْ إليه أيلولة 
السهمينٌ: سهم الرسول وسهم ذوي القربى» «فقال قوم: سهم الرسول للخليفة مِن 
بعده. وقال اخرون: سهم ذوي القربى لقرابة الرسول عليه السلام» وقالت طائفة : 
سهم ذوي القربى لقرابة الخليفة من بعده»”" ". وهو اختلافٌ شديدُ الاتصال بالخلاف 
السياسي ب ل ل ود اده خاصة , بين أبي بكر وعمر وسواهما من الصحابة 
وبين مَنْ دافعوا عن أن تكون الخلافة في آل البيت فناصروا عليّاً من أجل ذلك. 


تر كفا جاه نا تقولة المصادر العارعية ين أن اشكين انعد استعهادا من 
المسلمين» ومن قادة الجيش تحديداء قبل أن يُقِرَ الرسول ذلك الاجتهاد وقبل أن 
يتحوّل إلى تشريع قرآني مُلزِم'"”'» فإن وراء توزيع لتم في العهد النبوي مبدأ: دينيا 
واجتماعيّاً وأخلاقيًاً. بؤسسية وشرز شرضتة: . ونحن نستطيع اليوم أن ندرك فلسفة 
التوزيع”* '' تلك على نحو واضح من مبد! الخمس ذاته. إذا كان يحنُ للمقاتلين أن 


.١١8 المصدر نفسهء ص‎ )١9( 
«ثم قسمه أبو بكر وعمر وعثمان رضي الله تعالى عنهم ثلاثة أسهم؛ وسقط سهم الرسول وسهم‎ )0( 
.١١8 ذوي القربى وقسم على الثلاثة الباقي». المصدر نفسهء ص‎ 
.١١9 المصدر نفسهء ص‎ 2١( 
.١١١ المصدر نفسهء ص‎ )56( 
روى ابن همشام عن ابن إسحاق روايته عن سربة عبد الله بن جحش التي بعنها النبي في الآيام‎ 
الأولى للهجرة إلى المدينة» وعن غنائمها التي غنمتهاء فقال: «وقد ذكر بعض آل عبد الله بن جحش: أن‎ 
عبد الله قال للأصحابه : إن لرسول الله (يَكهِ) مما غَْيِمْنَا الخمس - وذلك قبل أن يفرض الله تعالى الخمس من‎ 
المغانم - فَعَرَّلَ لرسول الله (يَةِ) حمس العيرء وقسّم سائرها بين أصحابه». وقال ابن اسحاق : «وقد ذكر بعض‎ 
آل عبد الله بن جحش “أذ اللاعز وعل فيه الفى حك أخلدم فجفل ايع أعابى لل أنابد الله روعي إل‎ 
الله ورسوله» فوقع على ما كان عبد الله بن جحش صنع في تلك العير». ويُشار هنا إلى أن هذه الغنيمة التي‎ 
كانت (أول غنيمة عَنَّمَها الملسلمون» - على قول ابن هشام  إنما وقعت في شهر من الأشهر الحَرّم عند العرب.‎ 
هو شهر رجبء ئما أثار قول كثيرين في خرْق محمدٍ وأصحابه للحرام من الأشهر. فكان أن أتى القرآن يبرْرها‎ 
في الآية : #يسألونك عن الشهر الحرام قتالٍ فيه قُلَ قتالٌ فيه كبيرٌ وصَدٌ عن سبي الله وكُفْرٌ به والمسجد الحرام‎ 
وإخراجُ أهله منه أكبرٌ عند الله4 [القرآن الكريم؛ «سورة البقرة»» الآية /711]» انظر أيضاً: ابن هشام» السيرة‎ 
.181-146 ج ؟.ء ص‎ .١ النبوية لابن هشامء مج‎ 
تطورت «فلسفة التوزيع» أكثر في حقبة ما بعد النبرّة» خاصة في العهد العمريٍ الذي أعاد النظر‎ )4( 
في الكثير من المبادئ التي قام عليها التوزيع في عهد أبي بكر الذي حافظ أكثر على التقليد النبوي.‎ 


١ 


يحصّلوا على رَيْعِ قتالهم وجَهْدهم من غنائم عدوهم, فليس لهم حَقٌ التصرّف في كل 
تلك الغنائم لأن هناك من يستحقّها من لم يشارك في القتال. ولا يتعلق الأمر في 
الغائبين عن القتال بمن يُسمّوْن ب «الْْخَلَفِين؛ ممن لا يستطيعون القتال: كالصبيان 
والنساء والشيوخ والعجزة» فهؤلاء يَعُولُّهم المقاتلون لأنهم من أهاليهم و- بالتالي - 
فهم يستفيدون من الغنائم مباشرة أو بشكل غير مباشر... ٠.‏ وإنما يتعلق بفئاتٍ من 
المجتمع تفتقر إلى مَنْ يَعُولّها ويحفظ حقوقها إِمَا لأنه لا عائلات لها أو لأنه ليس في 
عائلاتها مَنْ يملك أن يحمل سلاحاً ويقاتل. 


هاهنا نفهم معنى الخمس في آية الغنيمة المشار إليها . ثمة ثلاثة أطراف تتمتع 
بأقساط الخمس هذا. الله ورسوله. وذو القربى» واليتامى والمساكين وابن خ السبيل. 
إدراج الله في هذا المعرض» ذو طابع رمزي وظيفئُه التشديدٌ على أمريئن : على أن 
المال مال الله وعلى أن مِنْ مال الله ما ينبغي أن يُضْرّف على المعوزين. وإذا تركنا 
جانباً سهم ذوي القربى» لآن القزانة السوية كانت م سكانزفات الدهرة ولكله نيك 
أن كَسْبَ جانبها أقَادَ تلك الذعوة. سنكتشف أن إِفْرَادَ أسهم اليتامى والمساكين وابن 
السبيل بالقسط الأوفر من خمس الغنائم إنما يعبّر عمًّا هو أكثر من فكرة الإحسان 
الذينية : عن ميلاد فكرة الحقّ العام؛ ومنه المال العامّ. وهما من مداميك نظام الدولة. 
لم يكن هناك حينها نظامٌ مالي خاص بالجماعة السياسيّة الإسلاميّة الجديدة» ولأسباب 
تاريحيّة تأخّر قيامها إلى عهد الخليفة عمر ‏ الذي أحدث «بيت المال» ‏ لكن مجرّد 
الاستقلال بقسم من أموال الغنائم» وهي موارد الدولة الوحيدة على ذلك العهد. 
ورصدها لفئات مُعْدمَة يَشِي بقيام شكل ما من أشكال الممارسة الدولتيّة» أي تلك 
التي تنهض بدور «الرعاية الاجتماعية» للقوى التي لا تستطيع أن تتحصّل حقوقّها 
لأسباب مختلفة (اليُنُمء الحرمان؛ الحاجة) في مجتمع لا موارد فيه سوى تلك التي 
توفْرها الحرب (- الغنيمة). هكذا ثُقِيمُ قِسْمَهُ الغنيمة إلى أربعة أحماس وحمس 0 
بين نوعين من المال: مال خاصٌ يستحقه الجند ثمنأً لقتالهم عدوّهم. ومال عام 
تستحقه «الدولة» (- النبيّ) لرعاية مصالح مَنْ ليسوا يَقْوَوْنَ على تحصيل ذلك المال 
لضن 7 0 ذلك» 0 «المال 1 (2 م إل أداة 9 فئات 
في #دولة الإسلام؟ء ل ل 8 2 بعبارة 
أخرى - أداة ا 0 . وفى ماد 


ال ب وا ا ود اشر يه ريو لسك 
يَعِيبهِ أو يَفْدَحَه بتهمة عدم المساواة بين البهيمة والإنسان كما رأى أبو حنيفة» فإفراد 
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لهجن اللفرزين (نذا ون باهم موفان لاوطا معدل ال نوست رعو عيبي 
لتعظيم نصيبهم من الغنيمة» ولكن - أيضاً وأساساً - لتعظيم نصر المسلمين في الحرب 
عملا بالأمر القرآنٍ : #وأعِذوا لهم ما استطعتم من قوة ومن رباط الخيل ترهبون به 
عدو الله وعدوّكه”*”. إن تطوير قدرة القتال عند المسلمين وتنمية أدواته في قلب 
ذلك النمط من التوزيع الذاهب إلى تعظيم نصيب الفرس على الفارس من أقساط 
الغنيمة. 


د تن 


تتناول سورة الحشر في خمس من آياتها مسألة الفيء : قسمتهء والغاية من 
قسمتهء وجمل مَن يجن لهم من المسلمين. نقرأ في آيات الفيء #وما أفاء الله على 
رسوله منهم فما أوْجَفتم عليه من خيل ولا ركاب ولكن الله يسلّط رسله على من 
يشاء والله على كل شيء قدير. ما أفاء الله على رسوله من أهل القرى فَلِلّه وللرسول 
ولذي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل كي لا يكون دولة بين الأغنياء منكم 
وما آناكم الرسول فخذوه وما نباكم عنه فانتهوا واتقو قوا الله إن الله شديد العقاب. 
للفقراء المهاجرين الذين أخرجوا من ديارهم وأموالهم يبتغون فضلاً من الله ورضواناً 
وينصرون الله ورسوله أولئك هم الصادقون. والذين تبوؤوا الدار والإيمان من قبلهم 
يحون مَن هاجر إليهم ولا يجدون في صدورهم حاجة ما أونوا ويؤثرون على أنفسهم 
ولد كاذ بيع خصامة ونن توق شم تقب فأرلتك ف الفلسون: والذين جاؤوا من 
بعدهم يقولون ربّنَا اغفر لنا ولإخواننا الذين سبقونا بالإيمان ولا تجعل في قلوبنا غلا 
للذين آمنوا ربّئا إنلك رؤوف رحيم#"' 0 


يتعلق الفئْء ‏ هنا بالأموال المنقولة وغير المنقولة (أراض) كما أسلفنا الإشارة 
إلى ذلك. وهو فيء أفاءه الله على الرسول والمؤمنين حقٌ لهم. لكن الآيات ا و8 و4 
و١٠.‏ تفصّل في بيان مَنْ هؤلاء الذين أفَاءَ الله عليهم. وهكذا تشدّد الآية السابعة 
من سورة الحشر ‏ مثل الآية الواحدة والأربعين من سورة الأنفال ‏ على اللخمس 
المستيحق لله ورسولة والقرابة والمحتاجين مبيتة الغاية فن ذلك الى يكرد ديه 

بين الأغنياء منكماء أي ابتغاء توريع يحم لواقم «المّروة» في أيدي أهل اليسار من 
ا والآية حدر عن قد يعتاءل عه سين هله 
القسمة». فتدعوه إلى أن يأنخد. هنا اتاة الرسول وإلى أن يمْسنك نفسه عما نباة عنه ) أن 


(75) القرآن الكريم. «سورة الأنفال»» الآية 55. 
(5”) المصدر نفسه» «سورة الحشرء» الآيات 5 .١٠١‏ 
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ارين لوقه رمعاي ع رن النقاتئ و غده الآ.ة العايتة اليد الخان :مق الفى فى 
«الفقراء المهاجرين الذين أخرجوا من ديارهم وأموالهم»؛ وهم الماعر ون اليه 
ا ا مد ا ل 1ه بأنفسهم إلى خارج 

مكة. وهم فقراء مرّتين : لآن الكثرةً الكائرة منهم كذلك: لا تملك شيئاًء ولأن القلة 
الموسرة فيهم تركت أموالها وتجارتها واختارت الدّعوة والهجرة. ثم تحدّد الآية التاسعة 
الطرف الثالث المستفيد من الفيء في الذين «يحبّون من هاجر إليهم»» وهم الأنصارء 
ذاكرةً مناقبهم من إحسان وإيثار. أما الآية العاشرة» فتشير إلى مستفيد رابع غائب هو 
عامة المسلمين بعد جيل الدّعوة من الأنصار والمهاجرين: أي في كل الأمكنة 
والأز ات270, 


وبقطع النظر عمًا إذا كان مفهوم الخراج وَرَدَ في حديث نبويٍ”*" أو «أن سواد 
العراق كان الخراج موضوعاً عليه قبل الإسلام في زمن ملوك الفرس»"* ", إلا أن 
الآاية العاشرة من سورة الحشر هي المادة النّصَيَّهَ التي اعتمدها الخليفة عمر بن المخطاب 
لسري حقامه الحسة التوى احد يلا الريك العا بر العا رركي كل 
النقولة على العسكر وترك غير امنقولة (الأراضي والأنمار) حَرَاجا لكافة امسلمين في 
الأزمنة اللاحقة. نقرأ في هذا المعنى واقعة أوردها القاضي أبو يوسف 0 
اسأل بلالٌ [ اناي بلال الحبشي] وأضخانه عمر بن النطاب ٠‏ رضي الله عنه قسمة 
كما تقسم غثيمة العسكر: فأبى عمر ذلك عليهم وتلا ا نات [يقصد 
آيات الفيء] وقال : قد أَشْرَكَ الله الذين يأتون من بعدكم في هذا الفيء؛ فلو قسمته 
' يبى من بَعْدَكُم شي ع. وَلعْنْ بقيت » لعن الداع بصنعاء نصينه من هذا الفيء 


ودمه في وجهه). وهو المبدأ الذي ظل يأخذ به في عهده ويحتُ قوّاد جيشه على العمل 
40) 


(") هذا التفسير هو أيضاً ما ذهب إليه القاضي أبو يوسف مفسّراً لهارون الرشيد معنى الآية العاشرة 
من سورة الحشر ومعنى #والذين جاؤوا من بعدهم. . . * قائلا: «فهذا والله أعلم لمن جاء من بعدهم من 
المؤمنين إلى يوم القيامة». انظر: ابن إبراهيم (القاضي)ء «كتاب الخراج 2١‏ ص .1١7‏ 

(78) انظر: أبو الفرج بن رجب الحنبلي. «الاستخراج لأحكام الخراج»2 في : في التراث الاقتصادي 
الإسلامي.ء ص 545. 

.654 المصدر نفسهء ص‎ )١9( 

(4) ابن إبراهيم (القاضي)ء المصدر نفسه.ء ص ١1١7١‏ [التشديد مني: ع. ب]. 

)١(‏ ينقّل القاضي أبو يوسف عن مشايخه «أن عمر رضي الله عنه كتب إلى سعد [يقصد الصحابي سعد 
ابن أبي وقاص] حين افتتح العراق: أما بعد» فقد بلغني كتابك تذكر فيه أن الناس سألوك أن تقسم بينهم - 


١ 


إذا صحّ تأويل الخليفة عُمَّر للآية العاشرة» وهو صحيح في رأينا لأن الآية 
ناطقةٌ به لفظأً ومعنّى» تكون فلسفة توزيع الفيء واضحة غير مَبْهَمَة يقينية غير 
مظنونة: حفظ حقوق جماعة المسلمين بإطلاق فق : اللاحقين منهم مثل السابقين» 
وتكريس فكرة ة الحق العام والمال العام, بل الخروج بها من حيّز الخمس حصراً إلى 
سائر ما وقع تحت تصرّفهم من فيْء. 


ين 


نقرأ في تشريع الجزية الأمرّ القرآنّ للمسلمين بأن : #قاتلوا الذين لا يؤمنون 
بالله ولا باليوم الآخر ولا يحرمون ما حرّم الله ورسوله ولا يدينون دين الحقّ من الذين 
أوتوا الكتاب حتى يعطوا الجزية عن يد وهم صاغرون4”'*'. تضرب الآيةٌ الجزيةَ على 
فريقين: «الذين لا يؤمنون بالله ولا باليوم الآخراء وهم الوثنيون والمجوس». 
و«الذين لا يدينون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب»»؛ وهم اليهود والنصارى. 
ليست الجزية ضريبة مفروضة على غير المؤمنين بالله أو بعقيدة التوحيد, وإلا ما 
فُرِضَتْ على أهل الكتاب» إنها ضريبة على غير المسلمين بإطلاق. أي على مَنْ ١لا‏ 
يؤمنون بالله» وعلى من ١لا‏ يدينون دين الحق»» ودين الحق عند المسلمين هو الإسلام 
لأن قرا: نهم يذكرهم بأن م مَنِ ارتضى غير هذا الدين ديناً فليس يُقْبَل منه. وفي هذا 
التشريع ما يمكن اعتبارُه ضريبةٌ دينية - على الرؤوس لا على الأملاك الثابتة””*' ‏ لقاء 
عدم الدخول في الإسلامء وآيُ ذلك أن الجزية تسقط عن غير المسلمين ما إن يدخلوا 
في الإسلام. 


ليس في تشريع الجزية ما يُقِيِمُ تمييزاً بين مّن لا يؤمن بالله وبين من يؤمن 
بالله دون أن يؤمن برسالة محمد رسوله. كلاهما يُقَائَل حتى يعطي الجزية صاغراً. 
وكلاهما يعطي نفس المقدار الضريبي. التمييز بينهما ليس على هذا الصعيد من 
حقوق المسلمين على غير المسلمين» وإنما على صعيد المعاملة الاجتماعية. هاهنا يقع 
التفاضل بين أهل الجزية لصالح أهل الكتاب منهم. إذ «ليس أهل الشرك من عبدة 
الأوثان وعبدة النيران والمجوس في الذبائح والمناكحة على مثل ما عليه أهل 


مغانمهم» وما أفاء الله عليهم. فإذا أتاك كتابي هذا فانظر ما أجلب الناس عليك به إلى العسكر من كراع [- أي 
من سلاح] ومال» فاقسمه بين من حضر من المسلمين واترك الأرضين والأنهار لعمالها ليكون ذلك في أعطيات 
المسلمين» فإنك إن قسمتها بين مَن حضر لم يكن لِنْ بَغْدهم شيء». انظر: المصدر نفسه. ص ١١14‏ [التشديد 
مني ]. 
(41) القرآن الكريم. اسورة التوبة»» الآية 8. 

(47) وهي ضريبة الخراج. 
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الكتاب)450. . ومع ذلك» فالفريقان يتساويان في منظور الإسلام؛ وفي حساب 
هذه الضريبة الدينية» مرتين: : في شمولها إياهما دون تمييز» وفي سقوطها عنهما إن 
أسلما دون تمييز. وهذا يقطع بأن المبدأ الذي يؤْسّسُها هو الإسلام حصراً وليس فقط 
الإيمان بالله أو عقيدة التوحيدء, وأنها ليست ضريبة على من لا يؤمن بالله» بل 
ضريبة على مَنْ لا يدخل فى الجماعة الإسلامية: لا بوصفها جماعة اعتقادية ‏ لأن أهل 
الكتاب أيضاً يشاطرونها عقيدة التوحيد ‏ وإنما بوصفها جماعة سياسية. 


هاهنا وجه ثانٍ لهذه الضريبة غيرٌ وجهها الدينيّ» هو الوجه السياسي. وفي 
هذا كيدو انضاء بل أسانا هترينة بياسية د قن قيرية عل عدم الاعماء ان 
الجماعة السياسية. وحين تُضَرَبُ على غير المسلمين» فليس لإخراجهم من جماعتهم 
السياسية» وإنما لإدماجهم فيها مع حفظ ما بين الفريقين من تمايز في الدين. وهكذاء 
لكي يصير غير المسلمين شركاء للمسلمين في أرضهم وملكهم» ٠»‏ يتمتعون بحمايتهم, 
ويكونون في ذمتهم» عليهم أن يدفعوا حقوق الدَمّة والحماية تلك» وهي الجزية. 
مدي مد ا ا ا ل ب 2 
الأراضي المفتوحة برعاية «أهل الذمة» وحقوقهم وعدم إكراههم على ترك دينهم لأنهم 
في ذمّة المسلمين”**. 

ربّما كانت الضرائب على غير المسلمين (الخراج» الجزية) مُزهقة وثقيلة» لكنها 
لم تكن تمييزية وشاذة في أي حال. فإلى الأسباب التي ألمحنا إليها في الهامش 
الأخره كام هده الشيراني وديقا لعلف التى يدفقيا اعون من حدر اتا ؤي 
وشناسة ككل الدكاة والعشور أ الكلاقات والتن كاله جزها لآ بحرا من اواحيات 
الدين ومن فروض الانتماء إلى الجماعة الإسلامية. والأهم من ذلك في ما يعنينا - 
أن الدولة الجديدة لم يكن ممكناً قيامُها وا ستواؤها وانتشارٌ سلطانها دون موارد مالية 
يدقغها مخ يتمتعون بحمابتها شواء كانوا من أهل الملة الغالة د 'ملتها - أو من أهل 
الى الأخرى الخاضعة لسلطانها. وكما أسقط الإسلام الجزية والخراج عن المسلمين» 
أسقط الزكاة والصدقة والعُشر عن غير المسلمين لاختلاف المبدأين اللذين يقوم 
عليهما النظام الضريبيَ فيه. أما الذي لم يُسْقِطه في الحاليْنء والذي لم يكن ممكناً أن 


(84) ابن إبراهيم (القاضي)؛ المصدر نفسهء» ص 57908 


(45) الجزية ‏ كما الخراج ‏ بمنظور تاريخيّ مقارن» وبمنظور معياريّ» أفضل حالاً من تصفية الجماعات 
غير المسلمة التي فُرضَتْ عليها هذه الضرائب : حفظت لها بقاءها وكثيراً من حقوقها داخل جماعةٍ كبرى مختلفة 
في الدين» ووفرت لها الحماية منهاء ورفْعَتُ عنها سيف الإكراه الديني. وهذا في كل حال - مالم يَلْقَه 
المسلمون في الأندلس مثلاً بعد سقوط حكمهم وسيطرة ة الكائوليكية الإيبيرية عليها : لقد جَرَى محوَهُمْ بالعنف 
المسلّح» ول يَنْقَ منهم سوى من تنصّر وتَكَتْلّكَ مضطراً» ومحنةٌ الموريسكيين مائلة للتمثيل على ذلك! 


١و7‎ 


م فهو مبدأ الضريبة ذاته : أكان في صورة واجب دينيّ أم فى صورة واجب 


الثاً: توزيع الغنائم في التجربة النبوية 


َعَزّز التشريع القرآني للغنيمة بالفعل النبويّ التدبيري لأمْرٍ التوزيع على 
المقتضيات نفسها للنص القرآني. لم يُنْظر إلى تجربة القسمة النبويّة للمغانم بوصفها 
تنفيذاً أميناً لأحكام النصّ والتشريع فحسبء بل نُظِر إليها ‏ إلى جانب ذلك طبعاً - 
بوصفها قسمة معياريّة لا سبيل إلى تجاهل دلالتها التمثيليّة والمرجعيّة. فالنبيّ ليس أيٍّ 
مسلم أو أيٌٍّ قائدٍ في الاجتماع الدينيَّ والسياسيّ للمسلمينء إنه أكثر من ذلك 
بكثير: الرجل الذى يُوحَى لبه والرجل المعصيوء اند ليمك لأعذ أن حباءل 
عن مدى مافى قسمته من العدالة والإنصاف. ولأنه هذه الدرجة من المهابة 
والكاريزماء فلا يسع المسلمين إلا أن يقتدوا به. وذلك عين ما حصل في التجربة 
العربية ‏ الإسلامية بعد النبوّة: أعني في عهد الخلفاء من صحابته كما في عهد 
اللاحقين من «الخلفاء» (- السلاطين) ف الحقبتين الأموية والعباسية. إذ ذاتخذوا 
السوابق النبويّة في التوزيع مثالا يُبَْى عليه ويقاس. وفي الحديث عن القسمة النبويّة 
للغنائم المتحصّلة من الغزوات» نستطيع التمييز بين ستة أصنافٍ من الغزوات من 
الغنائم المغنومة فيها ومن النظم الضريبية : 


الصنف الأول عبارة عن أموال منقولة حصراً غنمها المسلمون بالقوة العسكرية 
أو بالتهديد بها (الحصار مثلاً). نعثر على هذا النمط من المغنم في معركتئْ بدر وبني 
قينقاع مع فارق في الملابسات. لم تكن بدر في حيّز ترابي لقريش حتى يستولي 
المسلمون - المنتصرون فيها - على أراض للعدوء راحاف ار رح جر وي ليه 
بِعُنْمِ ما لدى مقاتلة قريش من مالٍ وكراع (- سلاح). وقد غنموا ما غنموه عَنُوة. وإذا 
كان ذلك يصدّق على غزوة بني قينقاع حا صا ين اق مره بنارادي 
السنة الثانية للهجرة ‏ حيث العُنْم مال منقول» فإن تحصيله جرى صلحاً مع يبود بني 
قينقاع'' *' لا عَنُوة. 


والصنف الثاني منها أراض حصرا. ومثال ذلك ما حصل في غزوة فدك في 
السئة السابعة للهجرة. حيث أخذ المسلمون صلحاً نصف الأرض وأقرُوا للعدوَ 


بنصفها الآخر. وفيها جرى وَقفَ محصول الأرض للنبىٌ صدقة للنوائب. 
(55) الطبري» تاريخ الأمم والملوك» مج 5 ص 44. 
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في غزوة بني النضيرء 0 حك أجلن الود جرد بتر 
اي ار ستولوا على أرضهم - وهي أول أرض افتتحوها ‏ وقُسمت الأموال على 
المهاجرين واثنينٌ من الأنصارء ووَقَفَ النبىُ أرضَهم على نفسه وأْقْطعَ بعضها 
لأصحابه ؛ وفي معركة خيبر» في السنة السابعة للهجرة» حيث قسمت الأموال على 
المقاتلين وثركت الأرض لأهلها يزرعونها؛ ثم في معركة وادي القرى» في العام 
م ل ب ال ل الل ا 1 
ذا القرى الخدت در 0 لام 
الوقت نفسه : إذِ افتتِحَ حضْئَان من خيبر صلحاً وافْنْيِحَت ستة حُصُون عَنُوة 
و ايع أعواليا عل قاعوة المي وا خحس: 


والصنف الرابع كناية عن أموال منقولة وسباياء على نحو ما كان في معركة 
هوازن (حنين) التي وقعت في السنة الثامنة للهجرة. ففيها جرى عنْمُ أموالٍ وسبايا. 
ولكن؛ في حين وزعت الغنائم على المقاتلين”* 7 وأعطى النبئُ المؤلفة قلوبهم من 
اللتميين ‏ عفري العقتر قم الشبايا ستقتقى الآية الرابعة (آية الأسرى) من سورة 
260 


ثم الصنف الخامس»ء وفيه أموال وأراض وسبايا على مثال ما جرى في غزوة بني , 
قريظة في السنة الخامسة للهجرة . وفيها قسمت الأموال والأرض بين امقاتلين» وأَجد 
فيها برأي سعد بن معَاذ بقتل مسلحي بهود بني قريظة وسبْي نسائهم وذراريهه” 


أما الصنف السادس ء فيتعلق بالزكاة والحزية : الزكاةً على من أسلم كما في 
اللمو واعرية عل من ظَلْ على دينه كما في تيماء وتبوك وجرش وتبالة وأيلة وأذرح 
والحرياء. ولغياياً افتْرضَتٍ الزكاةٌ والجزية في فتح مصر من الأمصارء كما في حالة 
عُمان مثلا. ففيما خضعت الزكاة لنظام التقسيم القرآيّ. خضعت الجزية لأحكامها 


(40) انظر التفاصيل في : المصدر نفسه.ء ص 46. 

(14) المصدر نفسهء ص .15١ ١76‏ 

(9) وفيها وقّع التهافت على الغنائم بين المسلمين. انظر : المصدر نفسهء ص .١78‏ 

(00) #فإذا لقيتم الذين كفروا فضرب الرقاب حتى إذا أتخنتموهم فشدوا الوثاق فإما منا بعد وإما فداء 
حتى تضع الحرب أوزارها ذلك ولو يشاء الله لانتصر منهم ولكن ليبلوا بعضكم ببعض والذين قتلوا في سبيل 
الله فلن يضل أعمالهم4 [القرآن الكريم. «سورة محمدء» الآية 4]. 

.١١” انظر: الطبريء. المصدر نفسهء ص‎ )0١( 


ين 


الواردة و في القرآن” 8 ٠»‏ مع تنوع قف أشكال تحصيلها من «أهل الزمة»). 
يد تن 


راعى توزيع الغنائم في العهد النبويّ أموراً ثلاثة: أن يكون أميئاً لمقتتضيات 
التشريع القرآني فلا يُوسِعْ أمام كبيرٍ تصرّفٍ فيها بمقتضى الرّأي ؛ وأن يجيب عن حاجة 
معيشية ضاغطة لدى جماعة إسلامية لا موارد لها سوى ما يتأئى بالحرب والاغتنام ؛ ثم 
أن يأخذ التوازنَ فى الحقوق فى نظر الاعتبار من باب بناء وحدة الجماعة الإسلامية 
كجماعة سياسية وتكريس صورة للإسلام بِحُسْبَانِهِ دين العدل والإنصاف. ولم يكن 
ثمّة الكثير ما يفيض عن الحاجات في اقتصاد الغنيمة هذا حتى يتساءل المرء عن مدى 
التفاوت الحاصل في حيازة الثروة بين فئات المسلمين. إذ لم تكن ثمّة ثروة تبرّر مثل 
ذلك التساؤل» ما خلا تلك التي جمعها أفرادٌ من الاتجار قبل الإسلام وأثناءه كثروة 
عثمان بن عفان وأبي بكر بن أبي قحافة وعبد الرحمن بن عوف وأبي سفيان بن حرب و 
ادها - العبّاس بن عبد المطلب» وهي مما لم يُسْتَأْتَ من الغنائم الحربية في حقبة 
الدعوة””*". أما ما عدا ذلك» فلم يكن لدى النبيّ ما يوزّعه على المسلمين سوى القليل 
من متاع الدنياء لأن المتاح شبهُ شحبح وريعَ الغزوات محدودٌ وأعدادً المحتاجين يتزايد 
بتزايّد أعداد الملتحقين بالإسلام. ولم تبدأ الثروةُ في الظهور والتراكم إلآ بعد وفاة النبيّ 
بسئوات عديدة» وخاصة بعد انطلاق الفتوح في عهد عمر بن الخطاب وسقوط 
العراق والشام في أيدي المسلمين. والحديث في ذلك يخرج عن إطار البحث. 


يبقى من المشروع أن يتساءل الباحث في موضوع النظام الاقتصاديّ لدولة المدينة 
إِنْ كان هذا النظام إسلاميّا. أي يتعلق بالمسلمين كجماعة اعتقادية حصراًء أم نظاماً 
سياسيّاً لدولةٍ لم يَعْدِ المسلمون وحدهم الذين يشكلون رعاياهاء أو قل نظاماً خاضًاً 
بجماعة لم تَعُد اعتقادية فحسبء. بل جماعة سياسية أيضا يفيض إطارها السياسيّ عن 
حدودها الدينية؟ 


(0) فيا أيها الذين آمنوا إنما المشركون نجس فلا يقربوا المسجد الحرام بعد عامهم هذا وإن خفتم عيلة 
فسوف يغنيكم الله من فضله إن شاء إن الله عليم حكيم. قاتلوا الذين لا يؤمنون بالله ولا باليوم الآخر ولا 
يحرّمون ما حرّم اللهُ ورسوله ولا يدينون دين الحقّ من الذين أوتوا الكتاب حتى يعطوا الجزية عن يدٍ وهم 
مار ااا تر ان «سورة التوبة» الآيتان 94-758 ؟]. 

(05) لا نشك في أن ب بعض الامتيازات مُنحت ل «المؤلّفة قلويُم بت ومن ذلك ما أعطاه النبيَ لأبي سفيان 
وابنه معاوية وغيرهما من أعطيات. لكن ذلك إِذْ يرتبط باستراتيجية سياسية هادفة إلى كسب هؤلاء إلى الإسلام 
وترغيبهم في منافعه المادية» لم يكن يُؤْخذ من أموال المسلمين المنصوص عليها في التشريع القرآنٍ (الأربعة 
أماس)» وإنما من خمس «الله ورسوله» ‏ ومنه حقوق اذوي القربى» ‏ ومن الفئء الذي لا يخضع للقسمة. 
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رابعاً: اقتصاد ملّة أو اقتصادُ دولة؟ 


تك معها اكول - في فصل سابق”* '- أن المشروع النبوي في المديئة خَطا خطوته 
الحاسمة في بناء الجماعة “نيديا وكتاناء من نطاق الملّة إلى نطاق الأمَّة أو من 
حدود الجماعة المؤمِئَة إلى الجماعة «المواطئّة». وكان أخلى مظهر لتلك الخطوة الحاسمة 
عقَدُ «الصحيفة» الذي عمّده ؛ النبيّ مع هود في المدينة» ل إليهاء ونصه (أي 
المتداجل بنهوم للؤكة جام بين لعن ' الإسبلام والبهودية : والحقّ أن هذا 
التوجُه ‏ وهو مركزيٌ في الإسلام ‏ زَادَ وضوحاً واشتداداً بدرجةٍ أكبر مع قيام «دولة 
المدينة» وتوسّع نطاق سلطانها خارج حدودها الجغرافية الضيقة» د 
خضعت لها قبائل ومناطق؛ من خارج المجال الحجازيّ المباشر (- مكة والمدينة 
والطائف)» تدين بالنصرانية أو بغيرها من العقائد. ولقد انعكس هذا المعطى السياسىٌ 
للدولة على معطيات نظامها الاقتصاديّ. إذ لم يعد ممكناً النظر إلى النظام الاقتصاديّ 
في الإسلام بوصفه نظاما خاصًاً بالمسلمين» بل بات واجباً وعيّه في اتصاله بنوع 
الدولة التى قامت فى بلاد الحجاز والجزيرة العربية بوصفها دولة متعدّدة الملل: وإِنْ 
كان الخال قيائد كدر عل يون 


نميّز هنا بين لحظاتٍ أربع في كيان «الدولة» بوصفها لحظات في بناء نظرتها 
الاقتصادية أو نظرة الإسلام إلى المستوى الاقتصاديّ فيها: 


كان الاعتضاد :في ابتداء أمره وابتداء التشريع فيه غداة الهجرة إلى يشثرب - 
ناميا أو قل خاصًاً بالجماعة المؤمنة بعقيدة الإسلام. من المعلوم أن تشريعه كان 
للمسلمين حصراً. وظل كذلك إلى حين انقطاع الوحي”*”'» ولم يتصل بحقوق غير 
المسلمين من «أهل الكتاب» وسواهم اقتصاديَا””" : الذين كان عليهم ‏ فقط ‏ واجب 
دفع الضريبة للدولة التي تحميهم. ويمكن القول إن هذه اللحظة الابتدائية (أو الأولى) 
كانت محدودة فى الزمان ولا تتجاوز بضعة أشهر من بداية الهجرة. ولعلها تمثل 
امتداداً لمبادئ الحقبة المكية القرآنية: حيث لم تكن دولةٌ ولا كان اقتصادٌ يجري التشريع 
له. ولذلك يسَعْ الباحتٌ في الموضوع أن ينظر إليها كلحظة انتقالية من الحقبة المكية إلى 
الحقبة المدنية» من العقيدة إلى الشريعة» من الدّعوة إلى الدولة. ومع أنه من العسير 


(#) انظر في هذا: الفصل ” من هذا الكتاب. 

(04)لم يخرج هذا التشريع عن نطاق آيات معدودة من سور ثلاث: «سورة الأنفال»» واسورة الحشر»» 
ثم «سورة التوبة» كما تقدم بيان ذلك. 

(06) روعيت حقوقهم السياسية في الدولة الإسلامية: حق «المواطنة» والحماية ورعاية الدولة مقابلا 
لضريبة الجزية. 
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حاما التعير ينها ربو اللحظة ال مدي ا رض 
الدولة النبوية 510 
فيه» رليرت واد دراك فصوي الا عاط او وده جوع ونا عن 


مبدإ عَقَدِيٌ مشترك لا يداجلها شريك من خارجها. 


توسّع نطاق النظر إلى المسألة الاقتصادية فى اللحظة الثانية من تطور كيان «دولة 
المدينة»): وهي انها عرلظة داقن ئيّة. لم يَعْدٍ المسلمون (- المهاجرون والأنصار) 
وحدهم «شعب» هذه «(الدولة» و«أمّتها): شاركهم ببودٌ في الانتماء إليهاء فانتقلت 
دولتهم سريعاً من دولة الملّة إلى دولة الأمّة ثنائية التكوين الدينئ. نعم. لا نعثر في 
عقد «الصحيفة». الذي أرسَى مداميك العلاقة بين المسلمين ويهودَ فى المدينة» على 
ريع التصادي نوي خاض ببهود أو جامع ينهم وبين البلمن د حي لا نغول له 
المح إلى تمايّز بين الفريقين في نظاميّهما المعيشّي"' *' - ولكن ليس من باب التفصيل أن 
ُسَار إلى أن ذلك التشريع الاقتصاديّ للمسلمين لم يكن. حين تحريرٍ عقدٍ «الصحيفة! 
والعمل بأحكامهاء يضع ضمن أهدافه مصالح هود المدينة وأملاكهم موضوعاً 
للهجوم والعُنْم لأنهم قسم من «أمّة) المدينة”"” المتعاضدة أقسامُهاء أو جزء من جماعةٍ 
سياسية لم تكن تنتبه - حين تكؤنها ‏ إلى ما يُبَاينُ بينها من فروق في العقيدة. ومعنى 
ذلك أن التشريع الإسلاميّ للحياة الاقتصادية» وإن كان خاصًا بالمسلمين من جهة 
وغيرٌ معني مباشرةً باليهود من جهة ثانية» كان تشريعاً قريباً من فكرة الدولة والأمّة 
منه إلى فكرة الملة. 


في اللحظة الثالثة» أعيد النظام الاقتصاديّ الإسلاميّ إلى حدوده الدينية كنظام 
خاصٌ بالجماعة المسلمة. حَصَلَ ذلكء ابتداءً» في السنة الثانية للهجرة بعد الصٌّدام 
مع يبود المدينة (هود بني قينقاع) وسلب أموالهم المنقولة» وخاصة بعد السنة الرابعة 
للهجرة : تاريخ القطيعة والصدام مع هود بني النضيرء وما تبعه من تصفية ليهود بني 
قريظة (في السنة الخامسة للهجرة)» و بقاع بورد شيو اله السابعة ه). وإِذ 
أَفضَتَ المعارك الطاحنة مع يبود إلى إجلائهم عن المدينة («الدولة») ودَفْعِهم إلى 


(57) جاء في «الصحيفة» : «وإن على اليهود نفقتهم وعلى المسلمين نفقتهم. . .». انظر : ابن هشامء 
لمر البوية لابن هقاء: مج 7 ج *ء ص .1١١١‏ 

(01) جاء في الصحيفة أن المؤمنين (- واليهود منهم لأنهم توحيديون) والمسلمين «من قريش ويثرب» (- 
قريش - هنا كناية عن المهاجرين» ويثرب وهي اسمٌ للأنصار ويبود) : «أمة واحدة من دون الناس». انظر: 
المصدر نفسهء ص .١١٠١‏ 


الشمال0*”» حا المجالٌ للمسلمين في دولتهم كي يقيموا فيها نظامهم الذي يطابق 

عقيدتهم ومقتضيات تشريعهم القرآنّ» لتنتهي بذلك لحظة الاقتصاد المدينيّ المشترك 
للأمّة ئنائية التكوين الديني. لقد أصبح يبود المدينة» مع لحظة الصّدام» ٠‏ موضوعا 
مباشراً لأحكام آيات الغنيمة والفيء في سورتي الأنفال والحشر بعد إذْ كان موضوعَّها 
الحصريٌّ المشركون من قريش قبل ذلك الصدام. وهكذا .عادت فكرة الأمّة من جديد 
إلى فكرة #اللةكاخا سم يها الحط من الزن دود - هي نفسها لحظة تحؤل 
اليهود من شريكِ سياسي ف في المجتمع والدولة إلى آخْر عَقَديَ يستنفر في المسلمين 
غخاسة الكماية والمفاضلة - قبل أن يدفع منطق التوسّع والبحث عن موارد جديدة 
للدولة حركة الإسلام إلى معاودة فتح كيان الدولة من جديد ومعنى الأمَّة 
استطراداً ‏ أمام آخر عقديّ مختلف. وتلك هي اللحظة الرابعة في مسار الدولة والأمّة 
واقتصادهما. 

استُعيدَ في هذه اللحظة الرابعة معنى الدولة (والأمّة) على نحو ما تبدى به في 
لحظته الثانية في المدينة» ولكن بصورةٍ أكثر اتساعاً وعُمْقا بالنُساوّق مع انّساع نطاق 
سلطان الإسلام خارج جدوده التأسيستة: ففهما كان الآخر العمديّ (اليهودي) 
اضرو فى تلات عكر الي سل لدي وجرارف الترسم بات منذ فتح حصون 
خيبر و(إنهاء») الحرب مع يهوواة* '- أوسع نطاقاً من المدَيِين المدينيّ والحجازيّء 
بحيث وصلث جغرافيئه إلى جنوب الجزيرة العربية وجنوبها الشرقيّ (اليمن» 
عمان :)1 قفيمااكانة ثبينة انتصارات المتلمين بك فى غز زات وادى القرى: 
وتتمناءة ووومة اتدل“ وتجران» وتبؤقاء ++ إلخ بين السكين السابعة والعاشرة 
للهجرة ‏ كان جمهورٌ متزايدٌ من النصارى واليهود (الأوَّلِين خاصة) يدحُل في إطار 
الكيانيّة الإسلامية المتوسّعة كقسم من رعاياهاء و بالتالي ‏ كانت شخصية الدولة 
وملاخها تتفير تبع] لذلاك لتحود حقينا إل ضنينخة النولة (والآقة) متعددة التكويق 
الدينئ» بعد أن كانت دولة ‏ مِلَّةَ فى مرحلة سابقة. وقد افْتَوَض ذلك أن يأخذ 
التشريع الإسلاميّ في الحسبان هذا المعطى الجديد فيوفّر له أحكامّه الخاصة. وإذا كان 
النظام الاقتصادي في المدينة» أثناء التعايش الإسلاميّ ‏ اليهوديٌ فيهاء خفيف 
التشديد على علاقات اقتصادية تمييزية مع غير المسلمين وعنهم (- يبود يثرب)». فإنه 
اشْتَدَ أكثر مع التصارى العرب منذ العام الهجريّ السابع. ولم يكن ذلك بسبب ضَعف 


(08) ما خلا في حالة خيبر» حيث ترك المسلمون هود خيبر رُرَّاعاً يفلحون الأرض لهم -١‏ ذا ين 
بعد أن استُلبتْ منهم مع الأموال ووُرْعَتْ على المسلمين. 


(59) لم تنته هذه الحرب مع اليهود في خيبرء وإنما استمرت وإن بحذةٍ أقل كما في حالة معركة وادي 
القرى (فى السنة السابعة للهجرة). 
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صلة الإسلام بالتصارى دفهى كانت أمنن :عن صلكه هيودب وإنما بسبب ما طرأ على 
المسلمين من قوّة بعد فتح مكة وخضوع سائر قبائل العرب لهم (ما لم يكن ذلك حاله 
في بدء الهجرة ة إلى يثرب حيث العلاقة بيهود علاقة ندَّيْن في القوّة والشّراكة)؛ الأمر 
الذي أَوْسَعَْ الأبواب أمام وضع تشريع اقتصاديّ لدولة الجزيرة العربية بشروط 
المسلمين الأحادية لا بعقدٍ مكتوب تشاركيّ ومتوازن على نحو ما حَصّل مع يبود في 
المدينة. 


2 د 


إن أرذنا أن نلخص هذا المسار المتعرّج من تطوٌّر تجربة الدولة (والأمّة) ونظامها 
الاقتصاديّ» لأمكن القول إنه مسار الانتقال من دولة الملة إلى دولة الأمّة» ومن اقتصاد 
الجماعة الاعتقادية إلى اقتصاد الجماعة السياسية. لعل تطوره اعسسير وعارق سعن 
الصّدام مع بهود المدينة وتدمير مكتسبات الطور الأول منه ‏ المبتدئ زمناً غِبّ الهجرة 
- لكنه سرغان ما استائف نفسّة فى اللنحظة الرابعة مه غل تخنوها بكناه: دلق نظرةٌ 
ريع عل الجاذقة التاكمة لمجال الأقتضادف - السابية الاسلامن فى ته 
التاريخية العليا التي انتقل فيها الإسلام من المدينة اسان فاطريرة العرييةة 
وانتقلت فيه الدولة من دولة الملَّ (- الجماعة الاعتقادية) إلى دولة الأمّة (- الجماعة 
السياسية فوق الام أو اع الله 


قامت العلاقةً تلك على مبد! المصلحة (- السياسية) لا على مبد! الواجب 
(-الدينيّ)» عل وحمي اماف السياسية لا على مقتضى الجماعة الاعتقادية. واي 
ذلك أن المسلمين قبلوا , بغير المسلمين شركاء في ديارهم ودولتهم دون حملهم بالقوة 
على تغيير عقائدهم والدخول في الإسلام. نداءٌ الوااجب يدعوهم إلى الجهاد لنشر 
رسالة الدين الذي لا يُقْبَل أن يبتغيّ أحدٌ غير ''؟. أما نداء المصلحة» فكان يُفْسِحُ 
مجالاً لسلوكِ آخر مع غير المسلمين غير الجهاد, لقم يخال لكيام من ابا 
على عقائدهم مقابل دفع ضريبة عن ذلك» وعن أمن تقذمه لهم الدولة» وهذا ما 
تعنيه الجزية. فالجزية» بهذا المعنى. ضريبة اقتصادية ‏ سياسية وليست دينية» وآيُ 
ذلك أن إقرارها قرآنياً؛ لم يستَتبِعْهُ تغييرٌ في نظرة المسلمين إلى غير المسلمين عَقَّديَا ؛ 
فقد ظل الأخيرون في نظر الأولين غير مؤمنين ب «الكتاب الحق»» و بالتالي - غير 
مؤمنين بعقيدة التوحيد الحقٌ. نعم» كان في وسعهم أن يعترفوا بهم بوصفهم «أهل 


(10) لإومن يبتغ غير الإسلام ديناً فلن يُقْبَل منه وهو في الآخرة من الخاسرين* [القرآن الكريم. «سورة 
آل عمران»» الآية 80. 


185 


كتاب)». لكن ذلك ما كان يمنعهم من إدراك الفارق بينهم وبين أولاء» «فأهل 
الكتاب» ما كانوا في نظرهم توحيديين حقاً - أي بمقياس إسلاميَ دلأن كتوم 
منحولة وصحائفهم تشرك بالله غيرّه (عُرَيْر والمسيح والتثليت. .).٠‏ ثم إن تلك 
الضريبة إنما مرجِعٌها الدولة وليست الملّة لأنها تعفيهم من تلقّي نتائج فرض الجهاد. 

وي تذحي إل القؤك إة المنلفية اتع نينا عو شيا للعاذفة السلن يقي 
المسلمين» وأن هؤلاء جميعاً شكلوا جماعة سياسية واحدة داخل الدولة» ننتهي إلى 
الاستنتاج أن النبئ أقام دولة مدنية ‏ لا دولة دينية ‏ لا يستند تشريعُها الاقتصاديٌ 
والسياسيّ إلى المفاصلة الدينية وإنما إلى المشئّرك الاجتماعيّ ‏ السياسيّ» وهي (أي 
الدولة) أتت محصّلة موضوعية لتوسّع حركة الإسلام خارج مجاله الحجازيّ واصطدامه 
بجماعات ملية مختلفة في الجزيرة العربية. وهذا بالذات ما سيتكرر على نحو أوسع مع 
الفتوح في عهد عمرء وخاصة في العهديّن الأمويّ والعباسي. 
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الفصل الثاءن) 


الكاريزما المحمدية 


حَصّل للنبي سلطانٌ في جماعة المسلمين وفي ”«الطبقة السياسيّة» (الصّحابة) لأنه 
نبي تخاطبه السماء ويُوحَى إليه. من المفهوم ذلك إذن» فالنبوة ة يُضَابٌ مقدّس ومّهيب 
كما عِلَّمََهُم نصوصٌ دينهم؛ وصاحبّها مشمول بالعناية الإلهية» وقوه مه تلك 
العناية» ونَصُرُه تا وُعِدَ به وحنشه تزه اللاتكةه وبركائه من السماء . تلك من 
َرْسَحْ يقينّات المسلمين في عهد رسولهم (كما في كل العهود) : لا تزعزعها عوارض 
كهزيمةٍ في الحرب (- أحُد مثلا»» أو كتراجع سياسيّ اضطراريّ (- صلح الحديبية 
مكلا )+ أو كتتازل عارضن خرن صنق العيوو”, لكن النظر إلى سلطان محمد بن عبد الله 
كسيانه سلطانا فموكاء أوشر سمه لل العيوةه لب تشفط عند كانة امامو 
ومعاصريه ابتداءً ‏ العامل الشخصئ فى ذلك السلطان» ومأتاهُ مالَهُ من سجايا 
وسماتٍ قياديّة ومعنويّة (- بشريّة) - لم تجتمع لغيره من عاصروةُ أو أتوا بعده ‏ رَفَعَتْ 
مقامَهُ في عيون قومه وبني مِلته إلى حدودٍ أسطورية. 


سر ل باسك اللفن : ؛ فقال رسول الك( ١‏ تب باسمك اللهم! ؛ تكتبهاء ثم 
الله لم أقاتلك: ولكن اكتب اسمك واسم أبيك 4 قال : فقال رسول الله () : اكتب ناما هلم امال نه 
ابن عبد الله سهيل بن عمرو". انظر: أبو محمد عبد الملك بن هشام, السيرة النبوية لابن هشام. حقّقها وضَبَطها 
ووضع فهارسها مصطفى السَّقَاء إبراهيم الأبياري وعبد الحفيظ شلبي» 4 ج في 7 مج (بيروت؛ دمشق : دار 
الخيرء .4)١9457‏ مج ”. ج . ص 514-7147 (التشديد مني). وينقل أبو جعفر بن جرير الطبريّ عن رواية 
صيغة أخرى للواقعة قريبة من الأولى على لسان علي بن أبي طالب : كاتب عقد الصلح. انظر: أبو جعفر محمد 
ابن جرير الطبري. تاريخ الأمم والملوك (بيروت: دار الكتب العلمية» :»)١991‏ مج 7ء ص 177 177. 
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أولا: البشريّ النبويّ 


م يكن النبيَ محمد (#ل) صاحبَ معجزات يَسْتَدِلٌ بها على نبوّته» ولا أجابٌ 
دعوةً من دَعَاهُ إلى إشهار معجزاته قطعاً لكل ظن أو ارتياب في نبوّته. فهو كان صادقاً 
مع المشركين من قومه والمؤمنين سواء في القول إنه ليس صاحبٌ خوارق: ليس يحيى 
مر ولس اشر بسر و1 طني مامت ند قي ل إن ل 
إعجاز لديه يُدْعَى إلى إشهاره في الناس» فهو كتابّه (- القرآن) الذي ليس لأحدٍ أن 
يأيّ بمثله أو قريبه. وإذا كان هذا أَمْرْهُ مع الإعجاز وهو نبيَء فكيف يكون معه وهو 
بشر: قائدٌ سياسيّ للمسلمين أو ما في معناة؟ مع ذلك: أعني مع غياب عنصر 
الإعجاز ‏ بشكليّه النبويّ والبشريّ ‏ حَظِيَ النبيُ من صحابته وتابعيه بتقدير 
أسطوريّ لا يدانيه في المدى والطبيعة تقدير. وم يكن مردٌ ذلك فقط إلى كونه نيا بل 
اتصل - أيضاً ‏ به من حيث هو إنسان عَاشَرَهُ صحابةٌ ووقفواء بالتجربة» على خصال 

فيه رفعث مقامّه في وجدانهم إلى حدود التقديس. 


ا : أثناء تدوين ن السيرة والمغازي (وكان ذلك بعد ما يزيد 
على ثلا ثة أجيالٍ من وفاته)» أن رُفِعَتْ صورة النبي (#ي) إلى مرتبةٍ تُدَاخِلُ الأسطورةٌ 
وقائِعَها ويومياتماء فنْبِبّت إليه منذ الطفولة”''» بل منذ الكينونة في الرحم' "“» 
بركاتٍ وخوارق لا مرئيّة حتى قبل أن يصير نبيّاً. وكان واضحاً أن ذلك من وَضْع 


(9) كقول اق إسحاق إن شرا مه أضحات الرسول الو :يا رول الله اشرتاعة يسنك تقال 
تعمء أنا دعوةٌ أبي إبراهيم» وبُشرى أخي عيسى» لل اله و ل 
الشام؛ واسترضعتٌ في بني سعد بن بَكُره فبينا أنا مع أخ لي خلف بيوتنا نرعى بهماً لناء إذْ أتاني رجلان 
عليوما يات يفن يذب دن دعت عاوءة الدناء ته أحتان قدا يطني» واسترنجا لبي ننشكاء: فاستيترجا 
منه علقة سوداء فطرحاهاء لاعسلا قللى ريطي بدلات التلج تي أنْقَيَام ثم قالا لصاحبه زِنْهُ بعشرة من أمته؛ 
ُوَرَنٍ بهم فوَزْلتُهم ٠»‏ ثم قال : لْهُ بمائة من أمتهء فوزي بهم فُوَزَّنتُهِم» ثم قال : له بألفٍ من أمتهء فوزني بهم 
فوزلتّهم» فقَال: دغه عنك. فالولله لو وزنته بأمته لوزنها». انظر: ابن عشاء» اعدو بق مع 00 01 
ص ١75-16‏ . أو كقصة خروج النبي وهو طفل مع عمّه أبي طالب في ركب تجاري إلى الشامء ونزول 
الركب في بُضْرَى (من أرض الشام)؛ وخروج الراهب بَحِيرَى لاستقبال الرّكب الذي أوْلمْ له على غير عادته - 
بسبب أنه «في ما يزعمون» (على قول ابن إسحاق) «رأى رسول الله (245)؛ وهو في صومعتهء في الركب حين 
أقبلواء وغمامة تُظِلْه من ب بين القوم» . ثم احتضانه محمّداً وسؤالّه عن أشياء من حاله في نومه وهيئته وأمورهة؛ 
ورؤيته اخاتم النبوة بين كتفي على موضعه من صفته التي عنده». فمخاطبته أبا طالب عمّه بقوله : 0 ..ارجع 
بابن أخيك إلى بلده. واحذزرٌ عليه بؤدء فوالله لئن رأوه وعرفوا منه ما عرفتٌ ليبِمُئّهِ شرّاء فإنه كائن ن لابن 
أخيك هذا شأنْ عظيم. ٠‏ فاسرع به إلى بلاده». (ص ١49 - ١47‏ من المصدر المذكور أعلاه) (التشديد مني). 

(*) من ذلك ما يقول ابن إسحاق من أنهم «يزعمون. . . أن آمنة بنت وهب أم رسول الله (336ِ). . 
رأت حين حملت به أنه خرج منها نورٌ رأت به قصور بُصَرى من أرض الشام». انظر: المصدر نفسهء ص ١79‏ 
(التشديد منيّ). 
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واضغ نهر كانت كات السيرة» وأن الهدف منه إنما كان بيان العلامات الأولى التي 
تذهم للثيرة وتوون ميا إيذانك دون أن ينتبه الواضع إيأه إلى ما فى هذا الدَسّ مما 
يخالف منطقّ عقيدة لم تكن فيها السماء في حاجة إلى إقامة الشاهد عليها من الدنياء 
أو ما يخالف القول إن النبوّة والبعثة بدأت في الأربعين من عمر محمد بن عبد الله - 
أو أقل من ذلك فى رواياتٍ عديدة ‏ لا فى بطن أمَّه! 


رسعزل عن واقعة النيوّةت وعن الآشطزة التى هيت إِلبَهنا أدرياضة التبيرة ف 
ناما خؤازق نا قبل السؤة واتداءهاد كمكن الشكبر فى السلطان لمعتو المحتدى 
الكبيوافى المملمين تردو» أيضاء إل مستواء التشترى أي :لما للاق عمد بن عد 
الله الإنسان من قدرات مذهلة في القيام على أمر جماعةٍ كبيرة وو كاين رت هين ) 
وأَخَذِها إلى حيث تُنْجِرُ مشروعاً سياسيًاً وتاريخيّاً نادرٌ الأشباه والنظائر. ونسارع ‏ هنا 
رهن عرض إن النول إن الاعتهال بالمسوق في السكفة البرك للى عر طق 
أو إحداثاً في الدين» وفي المتعارّف عليه من سيرة النبيَ والمسلمين» وإنما اعترافاً 
ل ل ا فقد وَرَدَ في القرآن الكريم وصفاآً 
للنبي: «قلُ | إنما أنا بشرٌ مثلكم يوحى إق04؛) . وهذه قرينة قَطعيَّة على أن القرآن م 
تشفط فن الدن تلك الطبعة البشرتة الى حززني بعضى 'المسلمين انفاظها أن لاسا 
تحت تأثير أصداء الجدل اللاهوتي المسيحي حول الطبيعة (أو الطبيعتين) البشرية 
والإلهية لشخص يسوع المسيح (- عيسى بن مريم)؛ أو امتداداً لعقلية وثنية تقديسية 
00 ذف كل الأخوالب تر الإسلام في الحجاز 
والجريرة . 


ع مضت لفل بادك : الي ا ل 


(:) القرآن الكريمء «سورة الكهفء» الآية .1٠١١‏ 

(5) يذهب معروف الرصافي إلى القول إن تلك العقلية (الوثنية التقديسية) استمرت فاعلةً بعد وفاة النبئ 
عند قسم من المسلمين» خاصة منهم الذين مالوا إلى تقديس آل البيت. وهو يرى أنها ما فتئت تتجدد اليوم (أي 
في ثلاثينيات القرن العشرين حين ختم كتابه : الشخصية المحمدية )١977(‏ الذي ورد فيه نقده لتلك «الوثنية» 
المتجددة). يكتب مثلا - وبلغة حادة ‏ عن هؤلاء من «. . . أهل العراق الذين هم أعادوا الوثنية جذعة بعبادتهم 
أهل القبول التي في القبب المسماة عندهم بالعتبات المقدسة» فإن الوثنية التي حاربها محمد بسيفه وقرآنه قد 
عادت بجميع طواغيتها في العراق على أشنع وأفظع تما كانت عليه في الجاهلية. . .». انظر: معروف 
الرصافي؛ كتاب الشخصية المحمدية أو حل اللغز المقدس (كولونياء ألمانيا: منشورات الجمل» ص 
.»١‏ وربما بدا على هذا النقد مسحة من النزعة الطائفية والمذهبية عند شاعر العراق الرصافي. لكن قارئ كتابه 
الضخم هذا (777 صفحة) سرعان ما يبدّد هذا الانطباع لديه حين يكتشف أنه كان يمتشق سلاح النقد في وجه 
كل شيء في التاريخ الديني للمسلمين وفي صدره الأول تحديداً. 


1١ /ام‎ 


النبوّة. لا نتجاهل حقائق تاريخية من قبيل وجود جماعات - وتقاليد ‏ اعتقادية 
وتوحيدية كالتصرانية واليهودية» أو اتنّصال الجماعات الوثنيّة العربية مها طوال فترات 
مديدة من الزمن. كما لا نتجاهل وجود تقليدٍ توحيدي في أوساط فئاتِ حسبت 
نفسها إبراهيميّة ‏ دون أن تكون من أتباع الديانتين الموسويّة والبسوعيّة وذلك» 
مثلاء حال الحنيفيّة من تَحنُوا بعيداً عن مناخ الوثنيّة العربية (والنبيَ محمد في 
جملتهم). غير أنه من المستبعّد أن يكون لذلك التقليد أثرٌ حاسم في تأسيس فكرة 
النبوّة في مخيال عرب الجزيرة. ومردٌ ذلك إلى سببينُ على الأقل . أولهما أن العقائد 
التوحيدية ‏ الحاملة فكرة النبوّة ‏ محدودةٌ الأتشار في المجتيع | ذاك ولا يتداول الإيمان 
بها إلأقسمٌ قليل من عرب الجزيرة. وثانيهما أن الذين تَحنئُوا من العرب غير 
الوثنيّين» إنما توقف اعتقادُهم عند حدود مقاومة الوثنيّة وإبداء الفكرة ة التوحيدية 
دون الوصول بذلك إلى فكرة النبوّة والوحي 


يأخذنا ذلك إلى الاستنتاج بأن فكرة النبوّة» التي قدمئها للعرب بعثهٌ محمد بن 
عبد الله. إنما استُقْبلّت ‏ لدى من أجابوها بالرضا والقبول - بوصفها فكرةً غير 
مجرّدة» أو لا ترتبط بمفهوم تجريديَ للألوهة؛ بل من حيث هي مشخصة في رجلٍ 
قائد هو النبيّ ومرتبطة به ما دام موجودا. نعم لقد صدقوا نبوته في الأعمّ الأغلب 
منهو” أ ٠‏ لكن كثيراً منهم قرا به» أو ما أدركها كرسالة مستقلة عنه ممتدةً ف فى الزمان. 
وذلك ما يفسّرء من ضمن عواملَ أخرىء لماذا انطلقت حركة الارتداد عن الإسلام 
ما إن بَلْمَ الناسّ في الأمصار خبرُ وفاة النبي. إن في ذلك - وفي غيره ‏ لدلالة على 
الإدراك المشَخْصَن للرسالة الدينية الإسلامية. وهو مايعني » في ما نحن فيه؛ أن 
تشديداً قويّأ على البشريّ في النبيّ كان حاكماً لوعي المسلمين حينذاك ولنظرتهم إلى 
الرظالة وساي 


)١(‏ نقول الأعمّ الأغلب لأن فريقاً من المسلمين إنما أكْرة على الدخول في الإسلام دون أن يؤمن به؛ 
وهؤلاء من نعتهم القرآن ب «المنافقين» : الذين زاد عددهم أكثر بعد فتح مكة. ولعلٌ الأعراب أكثر من أشير إلى 
نفاقهم قرآنياً. 

(0) قد يِرَدَ على هذا بالقول إن كثيراً من المسلمين لم يصدقوا خبر وفاة النبيّ لاعتقادهم بأنه لا يموت (إذن 
ليس بشراً)ء وأن صحابيّاً من صحابته ذهب معهم هذا المذهب (قال ابن إسحاق : الما توفي رسول الله (45ةِ) قام 
عمر بن الخطاب فقال: إن رجالا من المنافقين يزعمون أن رسول الله (يَكِةِ) قد تُوفَىء وإن رسول الله (جقِةِ) ما 
مات» ولكنه ذهب إلى ربه كما ذهب: موسى بن عمران» فقد غاب عن قومه أربعين ليلة ثم رجع إليهم بعد أن 
قيل قد مات. ووالله ليرجِعنَ رسول الله (45ةْ) كما رجع موسىء فليقطعن أيدي رجال وأرجلهم زعموا أن 
رسول الله (يَةِ) مات». انظر : ابن هشامء السيرة النبوية لابن هشام؛ ا ا -58؟ (التشديد 
مني). لكن هذا الاستدراك الاعتراضيّ ينسى أن أبا بكر أعاد تصويب هذه النظرة منبّها متها إل يشرلة النين الذي 
تسري عليه نواميس الوجود ومنها الموت - مقيماً التمييز ب من العيق وفتائه البدى وبيق رسالته الدينية التى لا تفتى بت 
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ذلك شأنٌ يتصل بالاستعداد الثقافى لدى عرب الجزيرة غير المتشبعين» فى ذلك 
الأكانة دك المرة كن أنمادها ليده" العالبة بوالفاقضة د فدهن الع وز 
كدان ريمت له جد رق كما ذكرناء تقاليذ الوقنتة العرقة الى مدي افن عل نيا 
تعنيه ‏ شَخْصَنَةَ الاعتقادٍ وطقس العبادة في مَُسّمِ مادي (الوثن أو الصّنَم)» والعجرٌ 
عن الأرتقاع نه إلا تعبات فتعال ور يدي وليس من شك لدينا في أن لذلك الاعتقاد 
الجسي كبيرَ أن في نمط أستقبال الوعي العربّ الجزيريّ لفكرة النبوّة. ولكن ثمّة ما كان 
يبرّر النظر إلى النبي» وإلى ماهيّته البشريّة» لدى قومه في تقاليدهم الاجتماعية: أي 
«بعيداً» قليلاً عن ذلك الاستعداد الثقافيّ الذي اننا اليه علق الأمر ‏ فى هذا 
بالنظر إلى النبوّة كسلطان اجتماعيّ ‏ سياسي لدى قسم كبير من المجتمع العربيٍ 
الجزيريّ بسبب ما كان لديه من قصور ثقافيَ في وعي معنى النبوة دينياً. 

لم تكن الدولة من تقاليد المجتمع العربّ الجزيريّ إلا في ما ندر وفي حدودٍ 
ضيّقة لم تتجاوز نطاق مراكزه الحضرية في بعض الحجاز واليمن. وحين يِحدْثُ أن 
يقوم فيها سلطانٌ سياسيّ بالقوّة» تنصاع إليه القبائل مكرهَةٌ دون أن تعترف بشرعيته. 
وأكثر تلك الحالات لدى بدو الجزيرة العربية الذين ل يَألَُّوا الاستقرار: وهو قاعدة 
أية سلطة» ٠‏ فكانوا مصدراً دائماً لم ينضب لكل تمرُد. وقلما أمكن إحماد الممانعة 
الاجتماعية (البدوية والحضرية) للسلطان إلا متى كان لذلك السلطان شوكة ورهبة 
مادية. حينها فقط كانت (الممانعة) تَخفٌ أو تتحَلّل ويضطر أهلّها إلى أن يفيئوا إلى ذلك 
السلطان السياسي. 


ولقد حدث مثلّ ذلك مع دعوة النبيَ العربٌ إلى الإسلام. استهلك نصف زمن 
بعئته أو يزيد في مكة (- أكثر من عقد) داعيا إِيَاهم إلى الدين الجديد؛ ولم يستجب له 
إل بضع عشراتٍ من الناس. ولكن» ما إن تحوّلت الذعوةٌ إلى دوله وجيش وسلطانٍ 
سياسي في المدينة ؟ وما إن عذات العضاراما العسكر نه ترد وستريكة ونالطقة لذ تقاومها 


فَوّةَ حتى بدأت العرب - وأوّلهم قريش - فى الامتثال لسلطان النبىَّء بوصفه بات 


لأنها رسالة الألوهة ‏ وهي خالدة ‏ إلى البشر (يقول ابن إسحاق: «وأقبل أبو بكر حتى نزل على باب المسجد 
ورسول الله مسحجى في ناحية البيت.. . » فأقبل حتى كشف عن وجه رسول الله (25). قال: ثم أقبل عليه 
فقبله ثم قال: بأبي أنت وأمي» أما الموتة التي كتب الله عليك فقد ذقتهاء ثم لن تصيبك بعدها موتة أبداً. قال: 
ثم رد البُرد على وجه رسول الله (85)؛ ثم خرج وعمر يكلم الناس. فقال: على رِسْلك يا عمرء أَنْصِتْ». 
فأبى إلا أن يتكلم. فلما رآهُ أبو بكر لا يُنصتء أقبل على الناس. فلما سمع الناس كلامهء أقبلوا عليه وتركوا 
عمرهء فحمد الله وأثنى عليه ثم قال: أيها الناس؛ إنه من كان يعبد محمداً فإن محمداً قد مات. ومن كان يعبد 
الله فإن الله حي لا يموت» (ص 718 (التشديد مني)). وانظر أيضاً الروايتين في: الطبري» تاريخ الأمم 
والملوك. مج ؟. ص 775. 


احلا 


ملطانا اتنا لا تقهز » والدخول أفوانها فى ذيته ووولعهم كمه أمكلة عَدَيدة لذلك» 
نكتفى منها بإيراد ثلاثة 


أولها موقف الغريم الأكبر للنبيَ وخصمه السياسي الأشد: أبو سفيان بن 
حرب. قاد أبو سفيان الحربٌ القرشية ضدٌ محمد بن عبد الله ودعوته ودولته منذ آلت 
إليه - وإلى بني أمية - زعامة قريش بعد مقتل أبي لهب وانكسار زعامة بني مخزوم. وَإذْ 
كان أبو سفيان من أشدٌ معارضى النبيّ وطأةً على المسلمين» كان عقله البراغماتي 
(التخجارئ) فد استوعب درس النفوة الندامق لسلطان الدب - مثلما التقط رسالة 
ل ا ل ل لما ا ا 
قبيل فتح مكة. غير أنه لم يف أنه اعتنقه لأسباب سياسية لا دينية أمام النبي وأمام 
غنه العاس ون عبد الطلي” : الذي كان في الوقت نفسه ‏ واسطة لدى النبيّ 
لتكريس نفوذه”” '' في قريش. 


وثانيها الالتحاق الجماعيّ للقبائل العربية بالإسلام بعد فتح مكة: طوعاً دون 
حرب أو إخضاع بالقوة. ذلك أن رضوخ قريش واستسلامها أمام زحف المشروع 
النبويّ» خرك عالاً أمام غيرها للممانعة؛ فما كان على القبائل والمناطق غير 
الخاضعة لسلطان الإسلام إلا أن تُسَارِعَ إلى الاعتراف بالدين الجحديد وإعلان الانتماء 
إلى حماعته كما فعلت قريش - وما أدراك ما قريش عند العرب ‏ فجِنَبَتْ نفسها تبعاتٍ 
مقاومة ميئوس من نتائجها. نقرأ في هذا المعنى ‏ لابن إسحاق : ١لا‏ افتتح رسول 


(4) يروي ابن إسحاق أنه حين أتى العباس ‏ عم الرسول - بأبي سفيان إلى النب» بعد أن أقنعه بوجوب 
اعتناقه الإسلام لاجتناب موتٍ محقق في فتح مكة» 2 له النبي : اويحك يا أبا سفيان! ألم يَأن لك أن تعلم أن 
لا إله إلا الله؟ قال : بأبي أنت وأمّيء ما أخلّمَك وأكرمك وأوصلك! والله لقد ظننت أن لو كان مع الله إله 
غيره لقد أغنى عني شيئاً بعد. قال : ويحك يا أبا سفيان! ألم يأن لك أن تعلم أني رسول الله؟ قال : بأبي أنت 
وأمّيء ما أحلمك وأكرمك وأوصلك! أما هذه. والله فإن في النفس منها حتى الآن شيئاً». انظر: ابن هشامء 
المصدر نفسه» مج ”ء ص /ا216 وأبو الحسن علي بن محمد بن الأثير» الكامل في التاريخ» حققه واعتنى به 
عمر عبد السلام تدمري (بيروت: دار الكتاب العربي» »)50١5‏ ج 5ء ص .١١94‏ 

(9) روى ابن إسحاق أن العباس بن عبد المطلّب استبقى أبا سفيان «بمضيق الوادي عند خطم [- أنف] 
الحبل حتى تمر به جنود الله فيراها»» على ما نصحه بذلك النبيّ ؛ فكانت القبائل تمرٌ في استعراضها العسكريٌّ فيسأل 
أبو سفيان عنها العباسّ» إلى أن مر المهاجرون والأنصار ١لا‏ يرى منهم إلآ الحدق من الحديداء فلفت ذلك انتباه أبي 
سفيان وقال: «سبحان الله يا عباس» من هؤلاء» قال: قلت هذا رسول الله (يَلِةِ) في المهاجرين والأنصار؛ 
قال: ما لأحدٍ بهؤلاء قِبَلْ وطاقة؛ وائله يا أبا الفضل. لقد أصبح مُلْكُ ابن أخيك الغداة عظيما». انظر: ابن 
هشام, المصدر نفسه. ج 4 ص 77 (التشديد مني)» والطبري» تاريخ الأمم والملوك. مج 7. ص 198. 

)1١(‏ روى ابن إسحاق أن العباس خاطب الرسول ‏ بعد إعلان أبي سفيان إسلامه قائلاً: «يا رسول 
الله؛ إن أبا سفيان رجل يحب هذا الفخرء فأجعل له شيئاً؛ قال: نعم. من دَخَل دار أبي سفيان فهو آمن. ومن 
أغلق بابه فهو آمن» ومن دَحْل المسجد فهو آمن». انظر: ابن هشام؛ المصدر نفسه. ص 75 (التشديد مني). 


يل 


الله (5ِ) مكة. وفرغ من تبوك» وأسلمت ثقيف وبايعت» ضربت إليه وفود العرب 
من كل وجه. . . وإنما كانتٍ العرب تَرَبَص بالإسلام أمرَ هذا الحيّ من قريش» وأمر 
رسول" الله (846)» وذللك أن قريشا خانوا إسام الناسن وهادتيم ٠‏ وأهل بيت الحرام. 
وصريح ولد إسماعيل بن إبراهيم عليهما السلام» وقادة العرب لا ينكرون ذلك. 
وكانت قريش هى التى نصبت لحرب رسول الله (كَل) وخلافه: فلما افتتحتث مكة» 
ودانت له قريش» ودرّخها الإسلام» وعرفتٍ العرب أنه لا طاقة لهم بحرب رسول 
الله (يكي) ولا عداوتهء فدخلوا في دين الله؛ كما قال عزّ وجل» أفواجاً. يضربون 
إليه من كل وجه)”7"“. م يكن الإيمان بحجّجة رسالة الإسلام الك باعل لدان 
العربية على أن تَفِيء إلى أمر الإسلام ‏ في ما عُرف «بعام الوفود»”" ينان وإننا 
لإدراكها بأنه «لا طاقة» لها «ابحرب رسول الله». لقد كان أمامها أو خلفها_ 
عشرون عاماً من الدّعوة كي تَضْوي في الإسلام فأبثْ؛ لكنّ معركة الحسم في مكة لم 
تقرك لها كبير تحال للترذة» :فكان عليها أن تشتري امتها من دولة الشنّ وجيشه 
بالدخول في سلطانه. وهذا يعني في المقام الأول أنها في رضوخها لدعوة النبئ 
إنما فعلثٌ ذلك لأسباب سياسية. أو قل إنما رأث فى سلطانه ذلك السلطان 
السياسي الذي لا قِبَلَ لها به. ْ 


وثالئها حركة الرّدَة التي انطلقت في معظم الجزيرة العربية بعد ورود نبإ وفاة 
الرسول (6ن)”'". والتى وضعت دولة المدينة - بل الإسلام ‏ أمام تحدُ تاريخ كبير 
قبل أن محمدها الخليفة الأول بالقوة المسلحة”*'. اخْتُّلِفَ بين الصحابة فى أمر تقدير 
الردَة: هل هي دينية أم سياسية؟ وفي الرد الواجب الإقدام عليه لكف تَرُدها 
واستفحالهاء خصوصاً وأن «المزتذين» لم يعلنوا جميعاً خروجهم عن الإسلام ‏ إلا من 
ادّعى النبوّة ومن صدّقه من جمهوره - وإنما رفضوا تأدية الزكاة. لكن أبا بكر على ما 
تجمع على ذلك الروايات التاريخية كافة ‏ رَهْضَ أي تريْثِ في حرب «المزتدين» ونظم 
حملة إخضاع عنيف لهم انتهت بإحماد حركتهم. والذي بهمنا في أمر الرّدّة هنا ليس 


)١١(‏ المصدر نفسه. ص ١91‏ (التشديد مني). 

ا ا الوفود إلى النبي في عام الوفود هذا في: المصدر نفسه.ء ص 19 -185. 

(1) قال أبو جعفر الطبري: الما مات رسول الله (يلِ). . . » ارتدَّتِ العرب عوامٌ أو خواض. . 
وكذلك سائر الناس بكل مكان» . انظر : الطبري» تاريخ الأمم والملوك؛. مج ؟ء ص 59054. 


)١4(‏ انظر تفاصيل حركة الردة ووقائع إخمادها عسكرياً في ا ص 47١5-7504‏ ابن 
الأثير. الكامل في التاريخ؛ مج .١‏ ص -١١١‏ :80 ورا بوعه الا خم بن اد اللحرى »تاريخ الاسلا” 
تدا اللباحسر والأملاد .2 ل اعم لقال انه ل د ري : دار الكتاب العربيء 2)5٠١14-1١941‏ 
«عهد الخلفاء الراشدين: 1٠ 1١١‏ هوياءاص 157-١غ5.‏ 


لاحل 


حيثياتها وتناقضاتها ومالاتهاء وإنما أسبامًا ومقدماتها. فهى اندلعت ابتداءً ‏ بعد 
سماع خبر وفاة النبي» وهي اتخذت ‏ ثانياً- شكل عصيانٍ سياس على الدولة. وفي 
الحالين» فدلالتُها سياسية . فأن تندلع بعد وفاة الرسول» معناه أن مفاعيل الرسالة 
وأحكانها معدت شاب ضاحيها ؛ في نظر «المرتدين»» وإلاما معنى رفض أداء 
الزكاة : وهي من أركان الإسلام؟ ومعناه أن وعيّ الرسالة الدينية عندهم لم يتجاوز 
حدود شَحْصَّئَتِهَاء أو إدراكها من خلال شخص الرسول» وهو ما سبق وحسبناه في 
جملة الإدراك البدوي الماديّ البسيط لمعنى الدين والقصور في مَثْلِهِ كتِصَابٍ بجرّد. وأن 
تكونغضيانا سناضناء ذلك ما يشهند له أعا كانت تنظ إلى السلطان الشوئ كسلطان 
سياسي لم تَعْدَ له بعد وفاة صاحبه ‏ سلطة إلزام على القبائل» وأنها كانت ترى في 
الزكاة ضريبة مادية وليست ركنا من أركان الإسلام» وإلا ما معنى الامتناع عن دفعها؟ 


لقد كانت «الدولة» التي أقامها النبيَّ في المدينة» ومدّت سلطاهها إلى مجموع 
الجزيرة العربية» أوّل «دولة مركزية» تعرفها القبائل العربية وتفرض عليهم أحكامها. 
ولما كانت العرب. في المعظم منهاء بدواً لا عهد لهم بالدولة» وأَرْغْمُوا عليها فجأة 
كان من الطبيعيّ أن يُشْهرُوا التَموُد عليها ما إن يغيب قاتدّها الذي ارتبطت به في 


غيالهم. 


تلك بياناتثٌ من الواقع عن البشريّ في الشخصيّة النبويّة كما أدركها عرب 
الجزيرة» وكما شدد عليها القرآن الكريم. وبهمُنا ‏ في ما سيل أن نطالع الصورة 
الكاريزمية لمحمد بن عبد الله في وعي المسلمين: إنساناً وقائداً سياسيّاً لحركتهم 
ودولتهم. 

ثانياً: الشخصية الكاريزمية 

بَدَتَ شخصية النبئ (6) للمؤمنين بدعوته مثالا للقوّة والهيبة» تدعو إلى 
العالبواات” لم ات - إلى كونه نبيّاء كياد سناد وكا إل 
ا ل ا را 0 7 
حروبه ومفاوضاته» في رباطة جأشه أمام التائبات والتّحذيات» في إدارته أمورٌ 
الدولة وحُسّن اختياره قادة السّرايا والجيش» في حكمته وهدوئه. في حَذَبه على 
الفقراء والأيتام» في سماحته وعفوه. في تشدّده وحَرْمه حين يتصل الأمر بثوابت 


١4 


الكاريزمية ‏ على نحو ما دوَننُْها كتب السيرة ‏ في ست منها : 


أولاها معدن لاتحي لدي صرت وا سي جه يعر كر ايه تن اراي 
بالأمين”*'"» والذي انجذبت إليه خديجة بنت خويلد لأمانته وصدقه"' '"» والذي 
شهد أبنو بكر ين أي قحافة بصدق روايته للإسراء والمعراج”""', ما كان سلطائه في 
مَن آمن برسالته سلطاناً مكيناً إلا لشعور المؤمنين بها بصدق صاحبها في ما حمُلَهُ إليهم 
وبَشْرَهُمٍ به ودعاهم إليه. والصدق ‏ هذا المعنى - كان في تجربته رأسمالاً رمزيَاً لا 
غنّى عنه» وخاصة أنه لم يقدّم لهم دليلاً على أمْرِه بما طَلْبَهُ الملل منهم المدرات 
وخوارقٌ من نوع تلك التي قدّمها لأقوامهم أنبياءً قبْلّه . والصدق ‏ هنا - قرينةٌ عل 
شرعية الرسالة والوحي ومعيارها؛ فإِنٍ امتنع» امتنعَ الإيمانٌ بها. وإذا كان كثيرون 
من قومه والعرب شكوا فيها وشككوا ولم يرضخوا لها إلا مُكْرَهين خاصة بعد أن 
قَوَتْ شوكة المسلمين عقب فتح مكة فإن ذلك ما كان شأن سائر من صاروا 
مسلمين؛ إِذْ آمَنَ بها قسمٌ كبير وفع كُلْفَةَ إيمانه بها من بدنه ونفسه وماله وعياله : 
اضطهاداً وتشريداً وهجرة أو نفياً. وهو ما آمَنَّ بها إلا من إيمانٍ بصدق صاحبها. 

وثانيتها المبدثية ؛ وقوامُها التمسك بما آمن به ودَعًا إليه وعدم المساومة عليه تحت 
أي ظرف: حرف أجاف فى ريته كي لاقكرواعر مق عند و لكا ريون تومه دين 


دا ابن لدو سبي 1 01 


(15) انظر حادئة حمل الحجر الأسود واختلاف قريش حول من يحمله؛ واقتراح محمد بن عبد الله ادهو 
في الخامسة والثلاثين حمله في ثوب تمسِك كل قبيلة بطرف منه لترفعه إلى موضعه» وتبولهم تحكيم النبي 
بوصفه «الأمين». حيث "كانت قريش تسمي رسول الله (يليةِ) قبل أن ينزل عليه الوحي : الأمين». انظر: ابن 
هشام» السيرة النبوية لابن هشام. مج اا جاء ص .١351١ ١601١‏ 

)١7(‏ يروي ابن اسحاق أن خديجة خاطبته ‏ بعد أن أَغغجبّت بأمانته في تجارتها إلى الشام ورغبت في 
نكاحه ‏ قائلة : «يا ابن عمّ» إني قد رَعْبتٌ فيك لقرابتك» وسطتِك [أي: شرفك] فى قومك». وأمانتك وخسن 
خلقك. وصدق حديئك. ثم عرضت عليه نفسّها». انظر: المصدر نفسهء» ص ١54‏ (التشديد مني). 

() انظر التفاصيل في : المصدر نفسهء ج ". ص ,7١-7١9‏ 

() قال ابن إسحاق : «.. . كان رسول الله (يَتقَ) يَغرض نفسّه في المواسمء إذا كانت» على قبائل 
العرب يدعوهم إلى اللهء ويخبرهم أنه نبي مُرْسَلء ويسألهم أن يصدقوه ويمنعوه حتى يبِينَ لهم الله ما بعثه به". 
فكانوا ينصرفون عنه مُعْرضين. انظر التفاصيل في : المصدر نفسه. مج .١‏ ج 7. ص 07-44. 

1 وزى ابن اسان أن عم الرنيول أي اليف وبعد أن اشتد الضغطً عليه من سادة قريش ليرفع 
حمايته عنه» جرب ثنْيَ النبيَّ عن الإمعان في دعوته وفي سب آلهة قريش»ء ؛ لكن النبيَ أجاب بحزم ومبدئية : ديأ 
عو .والله لو :وضعو الشدسن في يفيق والقدر فى يسارى عل أن أترك هذا الأمر عمى يظهره « الله أو أهلك 
قية 6 ما تركثه». المصدر نفسهء ج 7ء ص 51١١‏ 


١3 


يعرفون كيف تَعَرّض للإهانة والاعتداء النفسي والبدني من «سفهاء مكة» ودّهماء 
الطائف دون أن نعود عن أمرو ”7 


ولقد مَرْ عليه حينُ من الدهر وَجَدَ نفسَه فيه وحيداً أو يكاد بعد أن اضطرت 
ظروفٌ الذعوة المحاصرة أهلّه وعشيرته الأقربين للعيش في العزلة وفي كنف 
حصار قرشي خانق'' "2 أو حين اضطرت الظروفٌ إياها جمعَ صحبه من المؤمنين 
إلى التفرّق والوسكر "القسدنة 00 ويمقداوها كانك: تلك الدئية الناقرة راشواد 
رمزيّاً قويّا للذعوة رفعت شخصية النبيّ في وعي أتباعه المسلمين إلى مرتبة 


5 


أسطورية كانت درجاتها تزيد كلما تباعدت المسافة بين أزمنة المسلمين اللاحقين 


وثالثتها الشجاعة؛ وتلّت في مواقف إقدام دائم - لدى النبي - على جَبْهِ خطر 
الأعداء الخارجي. لم يتهيّب يوماً من معركة أو ترّدّد فيها حتى وإن كانت كفة القوّة 
والعديد والعتاد تَرْجَحُ للعدو. حَصّل أن بَدَا بعض الخوف لدى بعض المسلمين في 
معارك لم يكونوا حمسا لهاء وفي جملة ذلك البعض صحابةٌ مقرّبون. بل حَصّل أن فر 
صحابةٌ من المعركة” "'"' بعد إِذِ اشتدّت على المسلمين وطأتًا. لكن النبيّ ظل يستطيع 
تقديم المثال على القائد العسكريّ الشجاع الذي يقود حروبه بكفاءة» ويشارك فيهاء 


)3١(‏ انظر ما رواه ابن إسحاق عن الأذى الذي لحقّ النبئَ من أولئك «السفهاء' وهو أذْى تزايد أكثر بعد 
هُلْكِ عمّه وحاميه أي طالبء إذ الما هَلَكَ أبو طالب», نالت قريش من رسول الله (كلِ) من الأذى مالم تكن 
تطمع به في حياة أبي طالب» حتى اعترضه سفيه من سفهاء قريش» فنثر على رأسه ترابا». فكان يقول وإحدى 
بناته تغسل عنه التراب وهى تبكى : ما نالت منى قريش شيئاً أكرهه حتى مات أبو طالب». ويروي ابن إسحاق 
تفاصيل ما تعرّض له النبي حين ذهب إلى الطائف «يلتمس النصرة من ثقيف, والْتَعَةَ بم من قومه؛» فصدَهُ 
أهل ثقيف «وأغروا به سفهاءهم وعبِيدَهُم يسبُونه ويصيحون به حتى اجتمع عليه الناس» وألجأوه إلى حائطٍ 
[- بستان] لعتبة بن ربيعة وشْيْبّة بن ربيعة» وهما فيه. ورجّعٌ عنه من سفهاء ثقيف من كان يتبعه. . .». انظر: 
المصدر نفسه. ج ١‏ ص 277-7١‏ ج .ص 44 و47-47 على التوالي. 

)1١(‏ روى ابن إسحاق: «فلما رأت قريش أن أصحاب رسول الله (كلِ) قد نزلوا بلدا أصابوا به أمنا 
وقراراً [- يقصد الحبشة]. . . اجتمعوا واثتمروا أن يكتبوا كتاباً يتعاقدون فيه على ب بني هاشم وبني المطلب» 
على أن لا يُنْكحُوا إليهم ولا يُتكحوهمء. ولا يبيعوهم شيئاء ولا يبتاعون منهم. بلما اجتيهوا لدلك كنوه في 
صحيفة . ثم تعاهدوا وتوائقوا على ذلك. ثم علقوا الصحيفة في جوف الكعبة توكيداً على أنفسهم. . . فأقاموا 
[- - يقصد بني هاشم وبني المطلب] على ذلك ستين أو ثلاثًء حتى جُهدوا لا يصل إليهم شيء إلا مستسخفيا [به] 

من أراد صلتّهم من قريش» ٠.‏ انظر: المصدر نفسه. ج .١‏ ص 5756 - 11/84. (التشديد مني). 

(10) انظر ملابسات الهجرة الاضطرارية للمسلمين إلى الحبشة في: المصدر نفسه. ج .١‏ ص 7080- 
03 

(7) كفرار عثمان بن عفان (وعقبة بن عثمان وسعد بن عثمان: وهما أنصاريان) من غزوة أحد. انظر: 
الطبري. تاريخ الأمم والملوك. مج ؟. ص 54. 


حل 


ويدير فصولها باقتدار غالباً ما يقود إلى نصر المسلمين فيها. ولا ينال من المصدر 
البشريّ المحمّديّ لهذه الشجاعة ما حِبَحَتْ كتبٌ السيرة إلى أَسْطَرَيهِ أحياناً أو حمل إلى 
مستوى الخنوارق فوق البشرية 7 فذلك كان فنن كناب التشييرة والرواة 
والأخباريين تمن عجزوا عن استيعاء عظمة النبي كقائدٍ سياسيّ» »؛ فلم يفهموا من تلك 
العظمة سوى أنها شأن مفارق متعالٍ أو من خارج قدراته الإنسانية : الطبيعية 
والمكتسّبة. وليس ثمة أكثر مدعاةً لجاذبية قائدٍ أو زعيم من أن يكون شجاعاً لا يهاب 
التحدّي ولا يجين عند الموقعة. وهذه قيمة يعلو رصيدها أكثر في مجتمع كمجتمع 
عرب الجزيرة حيث الشجاعة قوام القيادة والزعامة. 


ورابعتها الحكمة. وقد عايئها أقرب صحابته إليه قبل عامة المسلمين. مرّت عليه 
لحظات حرجة كان يمكنها أن ترفع من درجة توثره اكه لتعارك مقاحقة كك 
جمع المسلمين في المواجهة العسكرية كما في «أحُد) مثلاء ؛ خيانات من مسلمين 
مقرّبين؟ )» لكنه كان يُبدي أمام خخطبها جِلْماً كان له شديذ التأثير مثلاً ‏ في صحابّ 
كبير مثل أبي بكر بن أبي قحافة. كان آسرا ‏ بحكمته وجلمه ‏ لكل الذين ارتبطوا به: 
رأوهُ كيف يقيم الأحلاف فيكسب جانب غير المسلمين إلى المسلمين في معركته ضدّ 
قريش. فيُشْرَكُهُمٍ في القتال ضدّها (كما في فتح مكة)؛ أو يميّدهم من القتال ضذه 
(كما فعل مع قبيلة غطفان)؛ أو يتفاهم معهم على السيطرة ة على طرق التجارة بين مكة 
والشام . .٠‏ إلخ. ورأوهُ يكسب جانب بعض المشركين أو «المؤلّفة قلوبهم » بالعطاء أو 
العفو أو الترغيب والإغراء. كما رأوهُ يدير الصراع بحنكة سياسية فيتنازل عندما 
تَضطرهٌ الظروف للتنازل (كما في «صلح الحديبية» مثلا) دون تفريط في ثوابته. حتى 
الذين لم يكونوا يدركون جيّداً فوائد هذه الحكمة في مرحلةٍ ما مثل عمر بن الخطاب 
الذي كان يبدو أكثر تشدداً - تعلّموا في ما بعد المغزى العميق لهذه الخصلة في 
شخصية النبي. 


وخامستها التسامح؛ إِذْ شهد صحابئه وتابعوه بسموٌ سلوكه ورفعته تجاة من 
أساءوا إليه وإلى دعوته» وخلوّها من الضغائن والأحقاد ومنازع الثأر والقِصّاص عند 
الحساب. بَدَا واسمٌ الصّدر سَمُوحاء يعفو عند المقدِرة» لا يلتفت ‏ وهو منتصر ‏ إلا 
إلى إحراز دعوته نصراً جديداًء دون أن يقيم اعتباراً لحقّه الشخصي ‏ ولا لحقّ 
المسلمين العام في عوض معنويٍ أو ماديّ عن ضرر لَقَهُ أو لحقهم. في ما مضى. 


() قال ابن إسحاق في معرض روايته حوادث غزوة بدر : انم إن رسول الله (يِ) أَحَذٌ حفنة من 
الخصباء. فاستقبل قريشاً بهاء ” ثم قال : شاهتٍ الوجوه. ثم تفحهم بهاء وأمَمَ أصحابه فقال : شدواء فكانت 
الهزيمة». انظر : ع الاو ا 0 


١4ه‎ 


بكرو كيك تمال عن اجزاحانه وهو يعفر لان سفياة ين هرت آذاة الشديد قيده 
وضد الدعوة والمسلمين حين كان عمر يستأذنه في قطع رأس أبي سفيان انتقاماً 
وقِصّاصاً”*'.. ويذكرون كيف غفر للمشركين من قريش حين كَسَرَ شوكتهم إبَان فتح 
مكةء فخاطبهمء وهم في وخل هزيمتهم وذِلّتهم غارقون. وسؤال مصيرهم يتردّد 

في أنفسهم : «اذهبوا فأنتم الطلقاء»” "“ء وكيف غفر لهند بنتِ عتبة وما كان من 
صنيعها لِعمّه مزة ومن مُثْلَةٍ منها بجسده ‏ حين بِايعْتُه النساء بعد الفتح”"؟. . . إلخ. 
كان تسامحه شكلا جديداً من السلوك الإنسانّ لم تألّفه العرب في أيامها ومغازيها حيث 
القصاص والثأر أقل ما يؤدى في ضريبة الدّم. 

أما سادسّتهاء فكان التطابق بين القول والعمل فى السلوك النبويٌ. فالنبيَ ما 
كان يأتي فعلاً لا يُشْهِر القولّ به ابتداة» ولا يقول أمراً لا يلتزم فعلّه. كان التلازم 
بينهما قويّاً في تجربته» وبات مثالا يَتَذَى بالنسبة إلى سائر المسلمين. وشيئاً فشيئاً: 
غَول القرك'(الحديك:الفيوق) والفعل:(السئة الننونة) إل معندو نجعن السياهية 
وإلى أصلٍ من أصول التشريع عندهم بعد الكتاب؛ ونشأت حوله مدارس (في 
الحديث) كان كثيرٌ منها في أساس كتابة السيرة ووضع أصول الفقه. 


روى ابن اسحاق وقائع حوار جرى بين النبي وبين عروة بن مسعود الكقفي - 
مبعوث قريش إلى النبيّ المكلّفٌ منها بِدَنْيِهِ عن فكرة دخول مكة معتمراً”*" ‏ وما 
استخلصه عروة من مشاهدته علاقة النبئّ بأصحابه؛ ومما جاء فى الرواية: «فقام 
[يقصد عروة بن مسعود الثقفي] من عند رسول الله (4ِ) وقد رأى ما يصنع به 
ايده لأ حرنا ال اقدورا رسو اود تصق كان [1 كرو د بل 01 
في مُلكهء رطراك در لجان تلكا وإني والله ما رأيت مَلِكاً في قوم 
0 ارات ره و رعو اي ننه 


صحة أو وضع أو مبالغة» فهي تقدم صورة عن معنى الكاريزما المحمدية لدى 


(19) المصدر نفسه. مج 7. ج 4. ص 55. 
(5]) اعدو تقس 1 
(30) الطبري» تاريخ الأمم والملوك. مج 37 ص 1157-1517. 
(78) وهي المهمة التي سيحاول أن يستكملها جبعد عروة ع مهيل بن ععرر» الذي سيوقع صلح الحديبية 
مع النبي بعد أن تلقّى أمراً بذلك من قريش (- - (أنْتِ محمّداً قَضصَالحَةُ)). انظر تفاصيل الصلح في : ابن هشامء 
العبذر فس مح 1ح 16ص 70 15494 
(9)) المصدر نفسهء ص 510" (التشديد مني). 
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0 صحَّتٍ الرواية - ولدى التابعين وتابعيهم: إِنْ صَحَت أو لم تَصِحَ. إنها 
والوزاية أذ نكن ها إن ااتعندر اب شرره فنا خط شر يدوب لتليين لين لد 
أصحابه» وإنما تكشف عن إعجاب لدى عروة وانذهالٍ تما رآهء أو قل : عن اعتراف 
منه بتلك الكاريزما. وإذا كان ذلك حال عروة؛ وهو غير مسلم؛ وهو يمل مشاعرٌ 
عدائية تجاه النبيّ سفايين يذية بداننا وقاكذا مكابنا؟ وقد تفال إذ مره ذلك 
التقديسن إلى أن محمد بن غبد اللهنبىٌ وأن النوة ة موطنٌ تقديس. وعندي أن مثل هذا 
الاستنتاج ‏ وإن كان صحيحاً من وجه ‏ يذْهَل عن حقيقة الكاريزما من حيث هي 
سلطة رمزية غير عادية ترتفع بصاحبها عن مستوى البشر العاديين» وهذا هو 
بالقيط باممناقنا. 


2 


لا بد في أي حديث عن الكاريزما من التفكير فيها في مجالها الطبيعيّ : المجتمع 
والسياسة. ثمة كاريزما دينية أو روحية لا شك» ؛ لكنها ليست كافية لتحقيق الإخضاع 
المعنويّ الكامل للناس. تروي التوراة ويروي القرآن قصص الأنبياء الكثر الذين 
صَدّت دعواء تهم إلى الله وإلى التوحيد من أقوامهم. . هم أنبياء» لكن نبرّتهم ما مَكَتنْهُم 
من الهيبة والسلطة المعنوية الكافية لإنفاذ سلطانهم في الناس. وكثيراً ما احتاجت 
الدعوة الدينية لنبيُ أو رسول إلى السياسة وسلطانها لكي تَنْفُذٌ في المجتمع والناس. 
هذا يسوع المسيح (- عيسى بن مريم)؛ مثلاء يقود حركة تصحيحية في اليهودية 
انتهت إلى تأسيس دين جديد. لكن مشروعه الدّينيَ ظل محصوراً في نطاقٍ ضَيق في 
يعار ل ا ا م د 1 
ل ل 0 د ل لشي سد لي سيان اوري 
ومناطق أخرى من العالم. ؛ لما خرجت هذه العقيدة من طوق المكان/ المهد: ولا 
انتشرت في العالم صورة المسيح الفادي والمخلّص ليؤمن بها مئات الملايين من البشر. 
هنا كانت السياسة حاملة الكاريزما وأداةً تأسيسها وإعادة إنتاجها لأنهاء ببساطةء هى 


() تجهد الروايات «اللاهوتية» اليهودية المعاصرة» ومعها بعض صكوك الإبراء الكنسيّ البابوي لليهود 
من دم المسيح. إلى إلقاء تبعة صلب المسيح على الامبراطورية الرومانية. وليس عسيراً إدراك الأصابع 
البروتستانتية ‏ ناهيك عن الصهيونية ‏ الخفيّة وراء هذه التبرئة من بعض المراجع الكاثوليكية! 


١ /اة‎ 


رب قائل يتساءل: ألم يكن يكفي محمّداً نبوءَنّه حتى يكون له ذلك السلطان 
الكاريزمي في قومه؟ نجيب بالإيجاب. فَنْبُوَئُهُ وحدها تصنع له الهيبة» بل القداسة. 
لكننا نسأل بالمقابل: ألم يقترن صعود السلطان الديني النبويّ» والسلطان الكاريزميّ 
في جملته» بما أصابه سلطاثه السياسيُ من نجاح؟ ألم تكن السياسة والقيادة السياسية 
حاملاً رئيساً من حوامل ذلك النفوذ الكبير الذي أصبح لدعوته في قريش والعرب 
عموما؟ 

ثمة ما يبرّر لهذا التساؤل شرعيته. وما يبرّرها (هو) من وقائع تاريخ الدعوة 
المحمّدية. لقد صَرَفْتٍِ الدعوةٌ هذه شطراً كبيراً من زمنها (أزيد قليلاً من نصف عمر 
البعثة) تبلغ الرسالة دون وسائل سياسية (دولة» حرب» سلطة اقتصادية. . .). ما 
كان مع النبيّ في هذه الحقبة (المكية) سوى القرآن الكريم وما اكتسبه من قدرات على 
التبليغ وإلإقناع. وإن عُدْنا إلى المصادر التاريخية» وإلى كتب السيرة على نحو خاص» 
نجدها تجمع على أن حصيلة الدعوة في هذه الحقبة كانت متواضعةً؛ إِذ لم يؤمن 
بالرسالة فيلتحق بالإسلام سوى بضع عشرات من الناس. لكن انعطافتها الحاسمة» 
كما رأينا سابقاًء بدأت بعد الهجرة إلى يثرب وإقامة دولة المدينة. حينهاء وفي أقل من 
عظر تورات 1 كل فريش تحسيا» والاابلاد:ا مكار نحصب سات عرت 
الجزيرة. كان النبيُ نبا في المدينة ‏ مثلما كان في مكة ‏ لكنه أصبحء أيضاًء قائداً 
سياسيّاً وقائد دولة. وبالسياسة والدولة والجيش والقضاء والسلطان الاقتصاديٌ 
انفتحت أرحب الآفاق أمام صيرورة الإسلام عقيدةً للعرب كافة. إن المحتوى 
السياسئّ لشخصيته الكاريزمية يبدأ من هذه اللحظة المفصلية: لحظة الانتقال من 
الدّعوة إلى الدولة» أو قل لحظة توسّل الدّعوة بالسياسة والدولة. بهذا المعنى نفهم لماذا 
توّسّع السلطان الديني للنبي (45ة) بسلطانه السياسيّ» أي لماذا كانت الكاريزما 
السياسية النبويّة حاملا كبيراً من حوامل مشروع الرسالة. 

لقد شكك معظم المستشرقين في نبوّة نبي للم : سواء مّن كانوا منهم تحت 
تأثير صُوَرٍ ديئية نمطية خالفة (مسيحية» يبودية) عن الإسلام ونبيّهء أو من قرأوا 
مشروعه قراءة تاريخية علمانية. لكن كثيرين منهم لم يستطع إخفاء إعجابه بعظمته 
كقائلِ سياسيّ كبير نجح في بناء حضارة كبيرة. 


تسمح لنا هذه المطالعة» التي قمنا بها للتجربة المحمدية في تأسيس دولة 
وإدارتهاء باشتقاق حملة استنتاجات : 


أولها أن الحديث عن وجود لحظةٍ سياسية في المشروع النبويّ أمرٌ ممكن. ؛ لأن 
الكثير من وقائع هذا المشروع ويومياته وحوادثه تتصل بالسياسة وبالأفعال السياسية 
ويصعب نسبئُها إلى الدين وإن كان القائمٌ بها نبيّ مُرْسَل. ماذا نسمى إقامة دولة. 
وتجهيز الجيوش وخوض الحروب» وجباية المال: وعقد التحالفات وإبرام 
المعاهدات ...» غير أنها في جملة الأفعال السياسية؟ لقد رفض الشيخ علي عبد 
الرّازق - مثلاً باالظر إل المتزوع الحوي كمشرو] سياسيّء على ما لاحظه من 
غلافاك للساسة فيه" + وذهت إل أن الرسول وسيول فحسبء وأن الإسلام ما دَعَا 
إل دزكه ولا ام عليها!؟ . كان هدككين كبابة عقن الخلؤفة وقض فكرة فياه 
السياسة والدولة على الدين وفك الارتباط بين الدينيّ والسياسيّ بإسقاط الثاني. في 
الاتجاه المعاكس» ذهب الشيخ حسن البنا'”' - وقبله شيوخ أزهريون هاجموا أطروحة 
علي عبد الرّازق ‏ مدافعاً عن التلازم بين الدين والدولة» بين القرآن والسلطان» بين 
لصفتو التيقتة :ويشين رفم اشبعار :«القرآن دسستورنا» كان يوش الو شيوعة ازا دل 
الماهويٌ بين الدينيّ والسياسيّ في الإسلام» ويعيد تعريف السياسة (والسلطة 
والدولة) بوصفها من أملاك الدّين لا تقوم إلا به» ولا تنقاد إلا لتعاليمه. 


١75١-١١1١ علي عبد الرازق» الإسلام وأصول الحكم (بيروت : مكتبة دار الحياة» )ا ص‎ )١( 


إفة نك . . إن الرسالة غير املك وأنه ليس بينهما شيء من التلازم بوجه من الوجوه». نقرأ له أيضاً أن 
النبيَ «ما كان إلا رسولاً لدعوة دينية خالصة للدين؛ ولا تشوببا نزعة ملك» ولا دعوة لدولة. وأنه لم يكن 


للنبِي (يْةْ) ملك ولا حكومة». انظر: المصدر نفسهء ص ١١5‏ و155١‏ على التوالي. 
زفرفق حسمن البناء» جموعة رسائل الإمام الشهيد حسن البنا (بيروت : المؤسسة الإسلامية» زد. ت.]). 


0ك 


ولقد نسج اللاحقون على منوال كل من الشيخين؛ الذين دافعوا عن الفصل بين 
الدينيَّ والسياسي من العلمانيين وجدوا ضالتهم في مقالة (- ا 
ارارق وا افوا عن الوَضل بينهما من الإسلاميّين وجدوا ضَالَّتهم في مقالة 

حسن البنا. ولم يقف أحد ليفكر إن كان الجدل الذي اندلع في المسألة (مسألة العلاقة 

ين لاسن واسساسن )خط رد طدقة قضا .ا جرية رار ل اولاق الو بيد 
العليي الذي يفرضه نكاد لها: وعندي أن الجدل ذاك باهدية التقاطبية عيئها - 
سيستمر لآمادٍ طويلة متى ل نَنْجح في تأسيس قواعد صحيحة لمناظرة ة فكرية في 
الموضوع تتخطى المطالب الايديولوجية وتنفصل عن مناخات المناقرات والمضاربات 
الايديولوجية السائدة. 


نعم وَقَعّ تلازمٌ بين الدينيّ والسياسيّ في التجربة النبويّة خلافاً لما ذهب إليه 
عبد الوارق؟ ولكن لسن بالمعتى الذئ فهمه حسن البنا وذافع عنه. لم تكن السياسة 
منفصلة عن الدين في المشروع النبويّ» لكنها ‏ في الوقت نفسه لم تكن محكومة به 
أو جرد فرع من فروعه. 


وثانيهاء. ويرتبط الأول أن تداغيلا كبيرا : بين الديني والسياسي يوجد في 
تكوين المشروع النبوي وفي إسلام الصّدر الأوّل عمرما ور د التداخل هذا إلى 
عامليّن متضافريٌ الأثر: إلى جمع النبي (مَكِدِ) بين الرسالة والقيادة» وإلى أن ميلاد 
السياسئ | إنما جرى في إطار حاضنة دينيّة هي الإسلام. غلم أن هذا التداخل ليس 
يمنع من تمييز اللحظة الإسلامية السياسية فيه. أو قل : ليس يمنع من عزل السياسي 
(عندو1)ناهط عرآ) عزلاً ييا عن الدينيّ والتفكير في استقلاليته الذاتية النسبية 
(©17غاء: عتستمدمغناة) إزاء ذلك الديني. 


حين كان النبي يخاطب المسلمين في أمور دينهم كان يخاطبهم كنبيّ مرسل 
مرجعه الوحي» وكذلك كان أُمْرْهُ في أمور أخرى دنيوية وَقَعَ في حقّها تشريمٌ قرآني. 
أما في السياسة. فلم يختلف الأمر في صفته الأصل كنبيّ. ٠‏ لكنه أضاف إليها صفة 
أخرى هي القيادة (السياسية)؛ إذ 5ل يعد فنا اضاحب زعوة ففظ: بل أيضاً قائد دولة. 
ومن البينٌ أن القرآن الكريم ‏ كما مرّ معنا لم يقدّم تشريعاً للمسألة السياسية شأن 
غيرها من مسائل المسلمين الأخرى. فكان على الفعل النبويّ والاجتهاد أن يملأ فراغ 
الت الذي يرى مفكرون مسلمون كثر أنه فراغ مقصود: قُصِد به حَتُ المسلمين على 
إعمال اجتهادهم في بناء اجتماعهم السياسيّ. وقد يقال هنا إن الشورى هي ذلك 
التشريع القرآني الصريح الذي نتحدث عن غيابه. ونحن نعلم أن الشورى ما وردث 
إل في آيتينُ وعلى نحو عام. لكنا نفهم أن تكون مبدأ مؤسّساً لنظام سياسيء والمبدأ 
ليس النظام. بل ليس يخفى أن تطبيقها في التجربة التاريخية أتى محدوداً جذاً. فالخليفة 


ود .و * 


الأوّل تون من دون شورى؛ والخليفة الثاني تولُ بالتعيين. أما شورى ولاية الخليفة 
الثالثة فَقُصِرَ أمرها على نئكة «متر شحين») من الصحابة. وكانت تلك أول تجربة وآخر 
تجربة في تاريخ الإسلام خلاف ما تزعمه كتب فقه السياسة منذ القرن النامس 


إن وجود النبئ (يكةِ) على رأس الدولة» وإدارته شؤونهاء وميلاد هذه الدولة 
فى خضي الدعوة؛ هئ الكوامل العى أفضيت إلى مغل ذلف العداحل "الى عدينا 
عنس يق الدوة واللساسق» آنا مد وفات »وبمبي عات الشويع قران سايق لج 
يعد مكناً الحديث عن وجود تداخل. فالخلفاء الراشدون ‏ وعلى عظيم ما لديهم من 
امتياز صَحْبّة النب ‏ هم خلفاء له في السياسة (في القيادة) لا في الدين» لأنه وحده 
صاحب الرسالة. وكل الذين أعقبوهم في حكم المسلمين حكموا باسم الدين ولم 
يحكموا بالدين؛ والفارق عظيم بين الأمْريْن: الحكم باسم الدين فِعْلُ التماس 
للكراعية التي 'لسداسة فكلا تكوق دي والحكم بالدين حكمٌ بنصوص الدّين أو 
قل إنه حكمُ دينيٌ (- ثيوقراطي) على نمط حكم البابوات في أوروبا المسيحية 
الوسطى. وهو مالم يعرفه تاريخنا الإسلامي. 


على أن التّمييز بين السياسيّ والدينيّ» الذي بدا قاطعا وداه يكوه 
الإسلامء كان يمكن ملاحظته حتى في مشروعه كما تجل في عهده فعفالهة 
التحالفات وإبرامُهُ العهود مع غير المسلمين وإقامةٌ نظام المدينة على مقتضى الأمة لا 
على مقتضى الملّة بعض من علاماتٍ كثيرة على الوجه السياسيّ فيه غير القابل لربطه 
بالدين رباط كينونة وقيام. ١‏ 


وثالثها أن جالاً سياسيّاً قام في الصدر الأول للإسلام وَارْئُسِيَتْ أساساثه في 
المدينة» وسّتَرِنُهُ حقبة الخلافة وما تلاها موسّعَةٌ إطارّه بالفتوح وبالتنمية الذاتية له من 
ا 0 ره المجال 
ا اا ا حوس . ومبديي 00 
مؤمنة أو قل مستمرة في تقاليدها الوثنيّة. ثم سلطة سياسيّة مركزيّة في مرحلة أولى؛ 
فَجَانِحَةُ نحو قدرٍ من اللآمركزية (الولاة على الأمصار) في أعقاب الفتوح الكبرى منذ 
العهد العُمَريّ. وأخيراء ب ل ا ار ل ليتوسّع 
معها نطاق الجماعة. 

ديناميات كثيرة دافعة كانت وراء قيام هذا المجال السياسي : دينامية دينية مثَلَنْهَا 
الرسالة والتتكليف الشرعيّ بنشرها في قريش» وفي العرب. وفي العالمين .ودينامية 


5 


اقتصادية مئّلتها حاجات الجماعة المؤمنة» ثم الجماعة السياسية» وتدرّجت صعوداً من 
حاجات البقاء (في ابتداء الدولة) إلى (حاجات» الثّراء (في لحظتها الامبراطورية). 
ودينامية سياسية مئَّلنْها تطلعات المسلمين وعرب الجزيرة الأوّل إلى قيام دولة وسلطان 
يحميهم من غائلة الدولتين العُظمَيينٌ المجاورتين : الفارسية والبيزنطية. أتبِ الدولةٌ إذن 

ثمرة تضافر فعل هذه الديناميات الدافعة: كان بعضها يغلب على بعض في أحيان» 
وبحسب ما تفرضه الشروط الموضوعية؛ وأحياناً أخرى كانت تتوازى أو تَتَنَاظَر في 


الفعل والتأثير. 


لقد أنتج الإسلام دولة» ولم يكن يكن ذلك حال المسيحية مشلا - التي سَّتَتَبَنَاها 
الذولة (الامبراطورية الرومانية) لاحقاً وبعد تاريخ طويل من اضطهادها ال 
لكن الدولة التي أنتجها الإسلام ليست دولة دينية (ثيوقراطية) لأنها ‏ عند أهل السنة 
«على الأقل» ‏ تقوم على مواضعاتٍ مدنيّة (بيعة») وشورى» وحسبة. . .). وهي فكرة 
م يتوقف عن التَنْبيهِ إليها مفكرون إسلاميّون محدثون ومعاصرون منذ محمد عبده حتى 
اليوم وإن لم يمت فقهاء السياسة الأوائل كالماوردي والجويني ملاحظتّها. فالدولة 
(الإمام) من الفقهيات لا من العقائد””'» من الفروع لا من الأصولء أي أنها ليست 
ركناً من أركان الدين كالشهادة والصلاة والزكاة. وليس يتوقف إسلام المسلم على 
الإيمان ها “2. وليس صدقة أن «فقه الفتئة» مَيَّرّ دائماً بين المرتدّين (الخارجين عن 
عقيدة الإسلام إلى ما كانوا عليه أو إلى غير ذلك من عقائد) وبين البّغَاة والمتمرّدين 
والخوارج (الخارجين على الدولة والسلطان) الذين لم يُطْعَن في إسلامهم وإن عُدُوا 
غلاةً. 


كن 


بان أن 0 إن هذا الكتاب» وهو 0 ١‏ في السيرة السياسية الجنادية” أو 
1 قام به النبين 0 عنهد بن جاه للد فى بناء أَمّهَ وه رك وق 


(5) «لكن الإسلام؛ خلافاً للمسيحية؛ لم يندس في دولة قائمة من القدم لتعزيزهاء بل هو الذي كوّن 
الدولة التي حافظت عليه ونشرثه بمجرد وجودها لمدة أربعة عشر قرنا». انظر: هشام جعيط» في السيرة 
النبوية : الوحي والقرآن والنبوة؛ ظ ؟ (بيروت: دار الطليعة» »2320٠١‏ ج :١‏ الوحي والقرآن والنبوة 
ص .١١‏ 

(0) رأينا بالتفصيل فى : عبد الإله بلقزيزء الدولة فى الفكر الإسلامى المعاصر. ط ؟ (بيروت: مركز 
درأشاك الوحدة العربية ١ 8٠٠4‏ 

(7) الإمامة هي بهذا المعنى في الفقه الشيعي فقط. انظر : المصدر نفسه. 


لا 


إطلاق مشروع تاريخيَّ كبير» فحسب, وإنما هدف - أيضاً ‏ إلى البحث في تكون 
مجالٍ سياسيّ في الصدر الأول للإسلام. وما تناولناه» حتى الآن؛ يتصل ببواكير 
ذلك التكوين في لحظة ابتدائية منه هي اللحظة النبويّة التأسيسيّة في المدينة. 
وسيكون علينا أن نستكمل بحث ذلك التكوين في حقبة الخلافة الراشدة: التى 
ستتضح فيها أكثر فأكثر شخصية الدولة واتجاهات التناقض والحراك السياسي في 
الأمة والجماعة. 


الا 


المرا لسع 
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الصدرء. محمد باقر. بحث حول الولاية. ط 3. بيروت: دار التعارف 


للمطبوعات» ها . 
الصليبي؛ كمال. البحث عن يسوع: قراءة جديدة في الأناجيل. بيروت: دار 
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فهرس 


إيان بن سعيد: ١59‏ 


ابن أبي الحديد» أبو حامد عبد الحميد 
بن هبة الله : ٠١6‏ 

ابن أبي الحقيقء كنانة بن الربيع: 
4 


١4 
ابن الأثيرء أبو الحسن علي بن محمد:‎ 
كل "ادك و الل 5ق‎ 
21758 كنل عق‎ 2605-06 
ءكوال-١15١ 1595ل‎ ل55١١‎ 

ا 


ابن إسحاق. محمد: 255-١9‏ 250 
فلل 50 5 - لاح 046ل 
35-9 كق ٠١7‏ كد23 
-١5864١55 1١9 ١١5-0١‏ 


وح 
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م6٠5‏ 504 
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ابن خلدون. أبو زيد عبد الرحمن بن 
محمد: كل 2 مك 755-ودك20 مال 
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أسوزرفة؛ عبد الرحمن بن عمرو 
الدمشقى: ٠لاء ٠١5‏ 
لل 775-١5١‏ ل ماك عقأك 
١5‏ 


أبو عبيدة بن الجراح : 514 


أبو يوسف. يعقوب بن ابراهيم 
«(القاضى): لاه. 01410 -1١51‏ 
«/ال'. "”/ا١‏ 


الاجتماع الديني: ١ع‏ ”م 256 
لاك ١/5‏ 


اجتماع السقيفة: 07. 234 7١‏ 


اللا اق خاص 5#- قت كلىل 
"ل ادل لوادتل 
/” 

الاجتهاد: متك لاق ”ص ه6ه- 


كن *اى الما ”لال لاق 5ك 
+1 كلىة كال علا 56" 


أرمسترونج » ل دكا 


-١50 ,ل”-659١‎ .2”8 الاستخلاف:‎ 
١65 


الاستخلاف السياسى : 84 ”7 
الإسلام: 0. لال لالا لما 


ااال وك "ل بلاق 
/ام-.هى 55-6 6# لاك 
أفأكلل "الل بالا املحداى 85- 


خض ٠ق‏ حكق مق-٠١‏ ك2 انق 
لكل كلل ةدك ”ا 
كاك 1١9‏ ١1-دك5”ك‏ ”7ك 
لاك 155 5ل 77 -1١‏ 
15-١5١ 9‏ كل 1:5 احمةكق 


٠ه6١-اهل‏ 65١-لاودوكلى -١5١‏ 
كل 560 ١الحتككل‏ لحا لاك- 
دلاك 7/8 ١-ةلاك‏ آامىكا- كملا 
لاما لماك 9١‏ دلول 1598- 

ا لسن الم 


الإسلام السياسي: م7 مق اقل 
١ 5 7/‏ 


الإسلامية السياسية: 8-88 2178 
و .>" 
الأسوة العنت. + 6 


الأشعريء أبوالحسن علي بن 
اسماعيل : الال ولل ع5.؟ 


أصول الفقه: ,5١‏ الاء ملا ١45‏ 

الأفغاني» جمال الدين: 7/8 

الاقتصاد الغذائي: ٠٠١‏ 

اقتصاد الغنيمة: لاء ١7/8‏ 

اقتصاد المدينة : لا» ١506‏ 

الإمامة: ”44-5#. ”#ه-وهء 50 
-5لن الاك علا الاى قلا 
5-16 غك ا مه" 

أمين, أحمد : ”7 

امو سي 

إنغلزء فريدريك: 51 

١7/8 .١ا/ه‎ .١74 أهل الذمة:‎ 

أهل الكتاب: 2355 249 94 775(ا2 


لاعت“ 5ه 5١0-١١‏ لمروكتكق :/ا١ا-‏ 
ملال الاك "الما 


أومليل» على : مل ١5‏ 


ص شيا ص 


بشر بو :سمنان الكعبى: ١١68‏ 

البلاذري» أبو العباس أحمد بن يحيى : 
حك 2ك الل مهلل م 

بن باديس» عبد الحميد: 7”/8 

البناء حسن: »١99‏ الملا 

بيرك جاك : 5١‏ 

البيعة: أك "ل ل ادص 
"مهمه ال ثكثن على ”لضن 
ماق "امل 56 


١757” 014‏ -ه5” كل ”اك مكل 
كم ١‏ - لامك وك "7٠١‏ 


ع اه 


بيعة العقبة : فى وآأكل ١7"‏ 
ع ل د 


١74 .1١759 . التأويل: لاغ‎ 


التدوين: :+1-ءل ”255-15 6١‏ 
كما 


تيزينى» طيب: 6٠‏ 


دث ا ب 


التعالبىء عبد العزيز: /” 


دن 


الحخابري» محمد عايد: مك لاك ”7ل 
٠م‏ "م2 5ه لاص كت 6لا 


وعبل الى "ال مضل محقم دحك 
م١ءل 55-١55‏ ل /ا5 


الحزية: ©6١٠ء.‏ /ا5'. :هة١اسلاه21‏ 
مكل >6/ا١-‏ هلال /الا1-مبما١‏ 

جعيط. هشام : ١77ل‏ 25. 5م8- 
على وال "57" 

الحجماعةالذدينية: 2.0 هثا. 2.56 
١ل 5١١‏ 

الجماعة السياسية: 248 4ع لالاى 94 - 
١5ع.‏ آلا -١ 75 كلا5-١ ١6‏ 


الاك الالال ل تل 
6١‏ . ملاك امل "١*5‏ 


جواد. على : 
الجوينى, أبو المعالي عبد الملك: /4»؛ 
ل( 


+ لاك ”5ل 5م 


أ 


الحج: الى مق لكق كلل كلل 
/ا١١١‏ 


الحجوي.» محمد بلحسن: 77 
حرب الحمل: 17 

حركة التأليف التاريخي: ١5 2١4‏ 
حركة الردة: ١9١‏ 

حركة طالبان: 77 

حروب الردة: 69 ؟7»” 

حرية الاختيار: ”لا 


حسين» طله: 5”) 26٠٠‏ 6.565 هم 
مكهت 5١‏ 


حسين» مروة: كلل عق عق مالص 
مق ١5‏ 


الحقوق الاقتصادية: ١67”‏ 
الحليس بن علقمة : 
حمزة بن عبد المطلب: ٠٠١‏ 


١هىمل5٠‎ 


حميد الله. محمد: ١6١ .١57”‏ 


الحنبليء أبو الفرج بن رجب: 0١‏ 


1١ 


داخ- 
اخالن بن الوليد» نانيع ١‏ 
خالد بن سعيد: ١59‏ 
خديجة بنت خويلد: ١97‏ 


الخراج: كل لاف وك ملك لا دك 
1558-١ 61/‏ "لاك ١7/0‏ 


المخلافة: ص 4 لاك ه”ء2 59, 
”م 4غ حلا 58-”5ه26 //اهى 
لكل الى لإكس ملا مك 
١١‏ ”قلا عولك.) 5و5و2 
لمككل احلالا وال أدحل 
كن لا” 


الخلافة الراشدة: 9. لا١3.‏ 9”_, 40, 
هئ للم كلل ااتلكتل لاك 
الل “ك2 "1# ك2 عوهكء 5مك 
ار 06 


خليل» عمادالدين: ٠*11ء‏ 
0# 


الخمينى (آية الله) : 4/8 » ٠١1/‏ 
الخوارج : 0 


3ه 


الدارمي, أبوتعية عن ةاللين عييد 
الر حمن : 5 

درمنغم» إميل : ل /ا.5 

دروزةء محمد عرزة: 5717 

الدوري» عبد العزيز : 1١81م‏ 58- 
اا كاثل "لكل ار هتنم لل 
لكا ل 

الدولة الأموية: لا1اء 59 ١"‏ 

الدولة الساسانية : 015 

دولةالمدرينة: 2.56 ق 5١‏ 5م 
00-0 ١ك‏ لك 56 
؟ 0-١‏ نس اللا ةك "تقل 


مه ١-مة‏ كلك فهكل لملوا ل عمل 
١‏ 


1# ا للك 


الذهبي» أبو عبدالله محمد بن أحمد: 
* مه 


سم زر مه 


الرصافى». معروف: ا ال 0 
ار ا الا 


رضاء تحمدرشيلك: ”ا ”لك 
1١8‏ 

رفاعة بن قيس : 47 

رودنسون». ماكسيم : '”١‏ ١ه‏ 


ووعيو الو 
رت 
الزاوية التيجانية المغربية : 7+ 


الزبير بن العوام : ا ررح ا ليا 


الزكةة: 5#. 25, ل/ااك. 2,١50‏ 
١6ل‏ “”وهل ككل هملاك 
/لالااق. ١45‏ 


اسل 


الزهريء أبو بكر محمد بن مسلم بن 
شهاب: 2١58 5٠ 250 2.5١‏ 
١1/06‏ 


زيدبن ثابت: لاقع لحرت 7ل 
لالاك مل ىه 


زيدان» جر جى : كلم 5١‏ 


عد من- 
سعد بن أبي وقاص: لاه. 58 
سعدبن معذذ: 2١7١ 61١١9‏ 
١64‏ 
يتعية: عل أحين (أدو تيون )1 
كى 4ر5 


السنّة: مهلاق وص عت فت 
مك عل "مدقتل لمل-فقلى 
كق قحل ق دل اال 
7"4١-595كل‏ كتقكل كلماط- الاك 
٠8م‏ - امك 75 ”5 


سهيل بن عمرو: ٠١-١ا١انل‏ ممق 
١45‏ 


السهيل: ١71-١176‏ 
سيد أحمدء رفعت: 58 


السيدء رضوان: لاقع أاكنمى الل 
11١‏ ه05"لن مما 


السيرة النبوية: م دك "#اسلال 


5-1 5للكالل ‏ لان 
45-١‏ 455 "”ه-مه عل 
لامدقلى كل-لاى كق محل2 
048 كاك 755 ١-ه5كن‏ لاا ل 
١ل‏ 5 لء 55ل 8ك 
اكلم علاكل ‏ همك هممك2 


لمحل "اذك ادك مل /ا؟ 
السيوطى ء جلال الدين : كلل 58 
5 
اس ل 
الشافعيء محمد بن إدريس: ١ه‏ 

الا 5لا 
شرارة» وضاح: 05 
شرحبيل بن عبد كلال: ١67-١61١‏ 
الشعوبية : لامكل 2095 غ72١"‏ 


518 


الشهرستاني» أبو الفتح محمد بن عبد 
الكريم : “لاع لال "١94‏ 


الشورى: /اة-سامه2 اكت ”كت ىرت 
"٠٠١ 5‏ 


الشيعة : 4 5ل 


ل ص - 
الصحوة الإسلامية : 4 


الصدرء. محمد باقر: 278 /ا5. 55. 
١#‏ 


الصراع الطبقي : د5ي كك "5١5‏ 
صلحالحديبية (5717 م): 9ه 


كق /از١-هء‏ كل ١1ل‏ ال 
مال ل لاك مضمكل 
١55-1606‏ 
صليبى. كمال: ١6‏ 
ع على 
الطائفية : ١4.1/‏ 


الطبري» أبو جعفر محمد بن جرير : 
ككل م كالول "ادك 8١‏ - 
."١‏ 5غ ”ه-ةه2 كنف لاك 
«لال تقض ”2345-8 كثل. ٠١‏ 
؟لل تلن ”-١ ١4‏ اك -1١1١95‏ 
ل لمكتل 1١٠١‏ "كن -١:5*‏ 
0155157 5لا( -لالالء 
عمل 219١-١886‏ ةك كةقكل 
”5 


الطريقة الشعييدة 1 
طلحة بن عبيد الله: وي الل 
١”:‏ 


طليحة الأسدي: 4ه 


عائشة (زوج الرسول): *5. 58- 
هفك كاقل ال و١5‏ 

العباس بن عبد المطلب: ٠ق‏ 85١3ل‏ 
لال ١و2 ١973‏ 


عبدالله بن جحش: فدلم هللآ 


عبد الرازق» على: 2199 ٠١4‏ 


عبد الرحمن بن عوف: 2١١55‏ ة 
١7‏ 


عبده) محمد: ”5 

عثمان بن عفان: 458غ. .6١٠‏ 
لام لاتدثت لاكتللرت علضل 
الا كعك ١89‏ ساكل ه6شكق 
:54-١ 4‏ كل الكل ولاك ماك 
١04‏ 


عسرؤة يخ التزبير: ل 0 01 
ا مك علا الل ١*5‏ 


عروة بن مسعودالثقفى: 2.٠١5‏ 
و١‏ ش 

المزوي» ععبدالقه أله كاحاك 
لول رن إن ولا لف 
"اه 4م-٠١٠ع”ت2‏ كلل لاك الى- 
كن اقل معنا الكو قم 


انل ال لاإالأل 35585 
«لال وحمل /إن 58-١‏ لل لاقل 
كل ءال /ا 54-5 


العصبية الدينية : 947 

العصبية السياسية: 947 

العصبية القبلية : 66 

عصمة الأمة: /اغ 

العقادء عباس محمود: 2548 5١09‏ 


عقد الصحيفة : "-5١ 5١‏ 6 وأال 
/لااكل من ١5‏ 


علم الاجتماع السياسي: ا 
5 

علم التاريخ : ملك ١/‏ 

علم الحديث: 5, دلا 

علم الكلام : ”. هئ الال هلا 

العلمانية الغربية: /ا” 

العلي؛ أحمد صالح : رفن 

عبكل خش أن طعالحى :5-11 


255-11 ىق عتكل”تك قم5م- 
2 الاكالو كل ١65‏ -لا ةك 
ه8١‏ 


على جواد: :ل لاك ”ل ىم 


عمر بن المخطاب: مل 5”5-هآل 
ع 6غ 595س١ده2‏ اهلام 
كة-لام ط'"'ك شك ككل لت 
علا كعكلم باك تال 


01ل ”ال “الال 5ك 
كل اللاأك كم موك الاك "الول 
ماك لاما ةل ١96‏ كول 
مكل م١٠ت‏ 8م8١"‏ 

عهد الصحابة : 2١8‏ “ىل ١8‏ 


غزوة الأحزاب: ١55 .٠١8‏ 
غزوة بنى قريظة: 21١‏ لا/ا١‏ 


غزوة بني قفينقاع : 5ق خ8'اك -١4*86‏ 
١/5” ١‏ 


غزوة بني النضير: ,1١‏ /ا/ا١‏ 

غزوة تبوك: لا9. ١57 2٠١6-1١١5‏ 

غزوة الخندق (/ا57م): 2٠١501١1١‏ 
4ل وءل :]ل ١6١‏ 

غزوة خيبر: ١١١‏ 

غزوة ذي الرقاع : ه.١‏ 

الغنيمة: لاء هه-لاه. هك 2.٠١58‏ 


كاك “كن ودلى هص5١ا‏ الال 
2١/4‏ اما 


تف 
فرج ١»‏ عبد السلام : /ا. ١/١‏ 
الفقه السياسى : ”7 :45 هملاكم 
الفقه السياسى الإسلامى: 84 


5 


الفكر الإسلامى الحديث: /ا6 
الفكر الإنساني: 9 
الفكر الماركسى: 6 


قات 
القبلية : 420» ع 58 


لت 


الكاريزما: لا 2.١56‏ كلال/ 2 -١55‏ 
م١‏ 


كسرى: ,159-١58 6٠١7‏ لادهاء 
امل 


كعب بن الأشرف: ١715-117١‏ 


-6- 

المادية: 5" -لال ٠5-آاتق‏ 2,456 
#كدهوك2 أل مض للق لاحل 
كال ادل ١50‏ ككل اقل 
0 

ماركس » كارل: /ا7”» 5 

المأركسية : ككل 6٠١‏ 

مالك بن أنس : "٠‏ 

الماوردي» اممو اللتهكن : مق ”تك 
ملل لأكلن د 565 

مبدأ الوراثة في الحكم: /4 

المثالية : 5” 


مجزرة كربلاء: 55 


:7ع 


محمد بن كعب القرظي : 7 
المذهبية : 65 /المم١ا‏ 


«ول لإأدكل مكل 


المرجئة : 5لا 


المستشرقون: ول ١‏ -أاكنل الل 


8" "نض ١5‏ 
كل #"#”- مدال صلا“ عونل 
1" 

المسيحية: دك لاك ١5ل‏ /اوة١ا-‏ 
مةاك ”_”-”١١‏ 

مسيلمة الكذاب : +6 ١6١‏ 

المشاركة السياسية : ١:‏ 


معاذ بن جبل : ١655 61١605‏ 

معاوية بن أبي سفيان: 58-45. ٠6ء‏ 
55-57 ركسعلا الا-ةلان 
كل للكلل لل متتل 
مكل ١5:4‏ دول كلدل مكل 
مالك 195١‏ 5و١‏ 


المعتزلة: 5لا 

معركة بدر(555م): 2.84 45.غ. 
كق وال 5كا ل 55ل 
؟ ل 5: كل 5:كل 5كلا١‏ 

معركة حنين : ؟ ١"‏ 

المقوفس : 58ل ل/لاه١‏ 


المنصور (الخليفة): ١9‏ 
المودودي» أبحو الأعركة +” 5غ. 
51 


50-0 


النابلسىء شاكر: كك الال 
ل ل 


النبهانٍ, تقي الدين : 784 

النجاشي (ملك الحبشة): /41. -١44‏ 
48 لادل2 ١95‏ 

الندوي. أبو الحسن: 78” 

ال إن الس ارد ال 


٠ه‏ ”ضع قله ل/اد. "55-5 . 
6515-6١‏ 45 كلمل ت ككل 
١05” 2.5‏ 


.305 2.157 21١08 »85 النصرانية:‎ 
5١ 


.١5 .١5 .55 نظريةالإمامة:‎ 
كلا‎ 


نظرية الخلافة : ,6٠١‏ 'الا. ١5-١3‏ 

النعمان السبائى: ٠‏ 

نولدكهء تيودور: الى 5" 5 
51 


ظاه 


١2 7/ 2.١148 : هرقل‎ 


دوس 


وات» مونتغمري: هق حك أل 


#' #"2 5غ مه كمه قل 
55 فلل 2١58‏ ل 
«قل15 ه6غ5ل) مهل الال 


لاك أادحكل 5١١‏ 


الواقدي» أبو عبدالله محمد بن عمر: 
الأ #"#لالد؟لل ا عل دقن سملل 
0ل ١6١‏ 


الوثنية: الى ث*“"ض مض نص 959 
/ام ١‏ 


عاى ه 


ياسين» عبد السلام: 2550-4 245 
مغ-64) لاك لمك'كأكف كثقذك 
٠4١9ل‏ ه٠20 5١١-58‏ 


يزيدبن معاوية: لا؟. 21٠‏ 18غ» 
ىم كل ”قل ك دقل 
"دل كرك ١484‏ 


6 


اليعقوي» أحمد بن أبي يعقوب: 2١8‏ 
ل 


اليهودية: معلل اق تقض 5#فة-همق 
اال البالل مدلل /لأاؤ١ا‏ 


